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Abstract 
 
 
The central aim in this thesis is to shed light on the interconnectedness between 
Islamisms, Feminisms and the construction of the “West” in Egypt since independency in 
1952. A group of Islamic women have been interviewed in January 2006, in order to gain 
knowledge on the current discursive construction of the feminine subject, in relation to a 
broader conception and construction of the “West”.  
 
Issues of nationhood and nation building in Egypt under Nasser, Sadat and Mubarak is 
analyzed, to get an understanding of the internal ideological struggles that led to an 
imagined community amongst Egyptians after 1952. The construction of the “West” is 
playing a significant role in building this imagination, as a kind of “other” that the nation 
is defining itself up against. Post-colonialism, capitalism, liberalism and the shifting 
geopolitical alliances together with significant economical problems, is some of the 
elements that is renounced as the “West”. The shifting regimes in Egypt have worked 
towards a modernization of the country, but the effects of this transformation has been 
leading to a great frustration in the population, which is part of the explanation of the 
current Islamic revival. Feminism has up until the end of the 60’es widely been 
influenced by liberal western thoughts, but under the regime of Sadat one can witness a 
shift towards an Islamic paradigm in the feminist discourses in Egypt. 
 
The current Islamic revival is partly a result of these internal Egyptian political 
circumstances. Another part of the explanation is the increasing economic and cultural 
globalization and postmodernism in a broad sense. Postmodernism is strongly connected 
with modernism, which is an ideology that the Islamic revival is partly defining itself in 
opposition to. Islamists is rejecting secularization as part of the modernist ideology, but 
embracing technological development, women in the working force, education of the 
masses etc. that are all parts of a modernist discourse. As a consequence of the rising 
religious knowledge amongst the common people in Egypt, all areas of the society is 
confronted with and imbedded within the Islamic discourse. Questions of gender and 
freedom are under transformation as a part of this severe discursive change. 
 
Islamic women in Cairo today, are redefining the feminine subject as a constant 
reiterative process of performance, which is seeking to stabilize the discourse. They are 
performing their believes through practices, that places the feminine subject as part of 
their national history and as part of the greater Islamic revival. The feminine subject is 
constructed amongst the women, as an alternative kind of modern subject, and the veil is 
playing a significant role as a communicative modality. At the same time, the women is 
embracing elements of a modernist discourse and rejecting others by donning the veil. 
Modernization is in this manner redefined in the subjectivation amongst the women, 
while they are ‘abjecting’ the “West” as mainly a domain of secularization. 
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I 
Indledning 
 
 
Det er en kendt sag, at kvinders liv er vidt forskellige afhængigt af, om man lever i et 
moderne, sekulært og vestligt liberalt samfund, eller om man er født som kvinde i et 
mellemøstligt og muslimsk samfund. Det er den dominerende opfattelse i den vestlige1 
del af verden, at kvinder i de arabiske og muslimske lande i Mellemøsten undertrykkes 
økonomisk, politisk og socialt, og siden kolonimagternes indtog i regionen har køn og 
kvinders rettigheder været til debat i såvel den akademiske litteratur som i det offentlige 
rum generelt. Sløret er i denne debat blevet det mest potente symbol for de, der fremfører 
argumenter om en sammenkædning mellem islam og kvindeundertrykkelse (Ahmed 
1992; Amin 2005). 
 
Siden 70’erne har man i de mellemøstlige samfund set en stigende islamisering2. Denne 
islamisering har sit udgangspunkt og sin forankring i civilsamfundet og har også haft stor 
indflydelse, på den måde køn er blevet debatteret og dermed konstrueret på. 
Egypten er et af de lande, hvor man i disse år ser en tiltagende islamisering, hvilket bl.a. 
kommer til udtryk gennem en stigning i antallet af kvinder, der vælger at bære slør i det 
offentlig rum. Den islamistiske bevægelse har en afgørende indflydelse på det dagligt 
levede liv i Egypten i dag, og dermed også på kvinders opfattelse af, hvad det vil sige at 
være kvinde (Ahmed & Donnan 1994; Mahmood 2005). 
 
Man kan dog stille spørgsmålstegn ved, hvorfor islam og kvindeundertrykkelse er noget, 
en vestlig liberal diskurs udlægger som to sider af samme sag, og om denne 
sammenkædning er særlig frugtbar, hvis vi vil forstå kvindernes politiske 
                                                
1 ”Vesten” udgør her den konstruerede enhed, som under den Kolde Krig blev kaldt Vestblokken. 
Derudover er det blandt disse europæiske (og amerikanske) nationer, man skal finde de tidligere 
kolonimagter, hvilket også spiller en afgørende rolle, når man taler om forholdet mellem Mellemøsten og 
”Vesten”.  
2 Der skelnes i nærværende speciale mellem islamisme som en politisk-religiøs verdensanskuelse og et 
bevidst individuelt valg i modsætning til det at være muslim, der er en kulturel-religiøs kategori.  
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identitetsdannelse. Her er det en god idé at se på de historiske kampe, der har udspillet sig 
på det ideologiske plan i Egypten, idet ideologier danner politiske identiteter, som 
diskurser danner subjektpositioner. Ideologier er i bund og grund forestillinger om 
fordeling af magt, og magtrelationer producerer politiske subjekter (Foucault 1977: 223). 
Kvinders politiske identitet i form af et feminint subjekt er således på spil i den egyptiske 
nations historie som en del af en større værdipolitisk og ideologisk kamp. 
 
”Idéen om at tørklæder er undertrykkende, blev skabt af kolonimagterne i det 19. 
Århundrede. Man ville tvinge muslimerne til at acceptere de europæiske værdier, og en 
af måderne var at kalde islam en gammeldags religion, som undertrykte kvinder ved at 
tvinge dem til at gå med tørklæde. Det lyder smukt, men det havde bare ikke noget som 
helst med kvinders rettigheder at gøre. De selv samme englændere, der i Egypten var så 
bekymrede for kvinderne der, bekæmpede med næb og kløer, at kvinderne hjemme i 
England skulle have stemmeret.” (Leila Ahmed som citeret i Rubin 2003: 1) 
 
Der er altså også stemmer, der peger på, at den vestlige diskurs, der sammenkæder 
kvindeundertrykkelse og islam, er forfejlet og derfor må kritiseres og i sidste ende 
modarbejdes og elimineres. Ikke desto mindre har denne sammenkædning hegemoniseret 
billedet af islam uden for den muslimske verden. 
 
 
Nationalisme, modernisering og det feminine subjekt i islam 
 
Kvinders position i det egyptiske samfund er blevet debatteret som en del af den 
moderniseringsproces, der nåede sit højdepunkt efter uafhængigheden i 1952. Den 
nationalistiske bølge i Egypten kan som alle andre nationalismer ses som en del af en 
modernistisk bevægelse, der har bevæget sig hen over verden siden slutningen af det 18. 
århundrede (Anderson 2001: 47). Egyptisk nationalisme og dannelsen af den uafhængige 
post-koloniale nationalstat kan altså ses ud fra et moderniseringsperspektiv, hvilket har en 
række ideologiske konsekvenser. Den feministiske diskurs i Egypten har bl.a. været tæt 
sammenvævet med det nationalistiske paradigme og har i høj grad været præget af 
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vestlige politisk-liberale frihedsrettigheder (Badran 2000). De feministiske strømninger i 
Egypten i dag kan således overordnet inddeles i tre forskellige diskurser, der på hver sin 
måde definerer sig i forhold til islam på den ene side og menneskerettigheder på den 
anden. 
 
• Sekulær feminisme placerer den feministiske diskurs udenfor islam (og religion i 
en bredere forstand) og fremhæver den internationale diskursive 
menneskerettighedstilgang. 
• Muslimsk feminisme der benytter islamiske kilder som Koranen og Sunnaen til at 
validere ligestilling mellem kønnene i et forsøg på at sammentænke Islam og 
menneskerettighedsdiskursen. 
• Islamistiske feminister  der udgøres af kvinder fra de islamisk fundamentalistiske 
rækker/ islamister. Deres kønskonstruktion og -artikulation er bl.a. blevet 
fortolket som modstand mod undertrykkelse gennem islamiske principper (Karam 
1998a: 9-13). 
 
De islamistiske feminister udgør i dag en regulær politisk og social bevægelse i Cairo3, 
men langt fra alle kvindelige islamister vil definere sig selv som feminister. Faktisk er der 
en stor del af de kvinder, der hører til den islamistiske bevægelse, som anskuer 
undertrykkelses-problematikken og diskussionen om sløret fra en noget anden vinkel, end 
traditionelle feminister gør. 
 
Det er her motivationen for mit speciale ligger. Jeg ønsker at se på de komplekse forhold 
der gør sig gældende når vi taler modernisering, islamisme og kønskonstruktioner i 
Egypten. Hvordan konstrueres kvinders politiske identiteter i et felt, der er sammensat af 
mange – for tilskueren – forskelligt rettede diskurser, og hvordan kommer det til udtryk i 
deres dagligt levede liv? En lang række forskere har beskæftige sig med emnet og har 
                                                
3 I det følgende vil den brede islamiske tendens være i fokus frem for de egentlige organiseringer. Dette 
betyder, at der i nærværende lægges mere vægt på ”det feminine” end på ”det feministiske”, hvor 
feminisme defineres som diskurs (og ideologi), der sammenkæder og lægger vægt på kvinders 
(friheds)rettigheder og ligestilling. Feminismen har både politiske og videnskabelige grene, uden at disse 
klart kan adskilles. Det feminine subjekt er også et politisk subjekt, men det har ikke et allerede defineret 
indhold og kan som sådan betegnes ideal (Åkerstrøm Andersen 1995: 263). 
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anlagt en række forskellige perspektiver på det (se f.eks. Mohanty 1988; Ahmed 1992; 
Ware 1992; Rasmussen 1999; Saadallah 2001; Mahmood 2001 og 2005). Nogle af disse 
forskningsbidrag forklarer den stigende islamisering og kvinders tilsløring med, at det 
skulle være et tegn på modstand – det være sig kulturel, national, post-kolonial osv. 
Denne form for forklaring på fænomenet lægger vægt på de eksterne politiske 
magtfaktorer i kvinders politiske identitetsdannelse i en islamisk kontekst. Der er dog 
også bidrag, der lægger vægt på de interne psykologiske og kommunikative aspekter af 
fænomenet, og her anføres det bl.a.: ”... what may appear to be a case of deplorable 
passivity and docility from a progressivist point of view, may actually be a form of 
agency – but one that can be understood only from within the discourse and structures of 
subordination that create the conditions of its enactment. In this sense, agentival capacity 
is entailed not only in those acts that resist norms but also in the multiple ways in which 
one inhabits norms” (Mahmood 2005: 14-15). 
 
Kvinders politiske og sociale identitetsdannelse bliver i litteraturen altså både forklaret 
ved eksterne og interne faktorer, og samtidig er de situeret i tid og rum.  
 
 
Politiske værdikampe og konstruktionen af ”Vesten” 
 
Saba Mahmood (2005) har gennem 2 år fulgt hvad hun kalder ”fromheds-bevægelsen” 
blandt kvinder i Cairo. Bevægelsen er tilknyttet moskéerne i byen, og her underviser 
kvinder med vidt forskellig socioøkonomisk baggrund hinanden i, hvordan man bedst 
læser, reciterer og giver undervisning i de islamiske skrifter. Derudover lærer de 
hinanden, hvilke sociale praksiser og former for kropslig fremtræden, der betragtes som 
fromme og dermed indeholdt i en islamistisk diskurs (Mahmood 2005: 2). Som nævnt ses 
den stigende islamisering blandt kvinder i vidt omfang som et tegn på modstand i den 
akademiske litteratur og empiriske undersøgelser (Butler 1990, 1993, 1997a, 2004; 
Ahmed 1992; Saadallah 2001), men denne diagnose bygger på fejlagtige præmisser. Med 
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udgangspunkt i en normativ liberal4 opfattelse af en given situations beskaffenhed ønsker 
man at forklare kvinders handlinger - undertrykkelse avler modstand – men dette leder til 
en fejlslutning, da vi ikke alene kan se de handlinger, der kan placeres indenfor denne 
dikotomi som meningsfyldte. ”We cannot treat as natural and imitable only those desires 
that ensure the emergence of feminist politics.” (Mahmood 2005: 15). Feminisme kan 
ikke siges at udgøre den eneste meningshorisont blandt kvinder alle steder på kloden. Vi 
er altså nødt til at se på dannelsen af det feminine subjekt som en kontinuerlig proces, der 
ikke nødvendigvis leder mod en feministisk politik og dermed et feminint subjekt, der 
identificerer sig med vestlige frihedsrettigheder og ligestillingsidealer. 
 
Den akademiske litteratur peger dermed indirekte på, at der skulle være en sammenhæng 
mellem de overordnede geopolitiske magtforhold og konstruktionen af det feminine 
subjekt (på mikroniveau). ”Vesten” har siden kolonitiden og helt op til i dag spillet en 
afgørende rolle for den politiske identitetsdannelse i landet, og derfor giver det 
umiddelbart mening at se konstruktionen af denne som en del af de ideologiske kampe, 
der finder sted internt i Egypten. ”Vesten” er med andre ord en politisk størrelse, man på 
alle niveauer bliver nødt til at forholde sig til, når man ser på egyptisk (identitets-)politik.  
 
Kvinder (såvel som mænd) i Egypten agerer således indenfor en samfundsmæssig 
kontekst, der dels er karakteriseret ved, at Egypten er et postkolonialt samfund, der i en 
lang årrække har gennemgået politiske tiltag, der samlet er blevet betegnet som en 
”moderniseringsproces” (Marsot 1985: 107ff). Disse tiltag har især været tydelige efter 
uafhængigheden som en del af det nationalistiske projekt i Egypten i form af bl.a. tiltag i 
uddannelsessektoren, arbejdsmarkedssektoren og den økonomiske sektor. Som en del af 
en bredere modernistisk diskurs har den feministiske diskurs også præget det politiske 
landskab i Egypten i mange år. Det feminine subjekt og (magt-)forholdet mellem 
kønnene er som bekendt omdrejningspunktet i den feministiske teori, men denne kan 
altså ikke indfange de aktuelle tendenser blandt kvinder i Egypten i dag, hvis vi ønsker at 
forstå deres handlinger og tilslutning til islamistiske principper som et mere prægnant 
                                                
4 Liberalisme som politisk-ideologisk verdensanskuelse, der tager sit udgangspunkt i frihedsbegrebet og et 
rationelt handlende og økonomisk nyttemaksimerende individ. 
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fænomen end modstand. Der foregår hele tiden (magt-)kampe om, hvad det vil sige at 
være kvinde, muslim og egypter, og disse kampe er situerede i tid og rum som en del af et 
meget bredt ideologisk magt-felt. 
 
Jeg arbejder på denne baggrund med følgende problemformulering: 
 
 
Hvordan og i hvilket omfang er ”Vesten” blevet konstrueret som en diskursiv politisk 
størrelse i Egypten siden uafhængigheden i 1952, og hvordan (og i hvilket omfang) 
står de diskursive kampe om det ’feminine subjekt’ blandt islamistiske kvinder i Cairo i 
forhold til dette fænomen? 
 
 
 
Design og læsevejledning 
 
Kapitel 1 fungerer som specialets indledning.  Her introduceres formål, baggrund og akademisk 
relevans og specialets kerne præsenteres i form af problemformuleringen. I kapitlet præsenteres 
videre specialets videnskabsteoretiske udgangspunkt (med baggrund i problemformuleringen), 
forholdet mellem forsker og felt diskuteres kort, og den analytiske fremgangsmåde fremlægges 
i form af en analysestrategi med tilhørende teoretisk begrebsdannelse.  
 
I kapitel 2 gennemgås de ideologisk-diskursive kampe indenfor den egyptiske nation (og 
nationalisme) siden uafhængigheden og op til i dag. Kapitlet fungerer som en afklaring af det 
noget brogede billede, der udgør konteksten for en forståelse af konstruktionen af  ”Vesten” i 
Egypten siden afkoloniseringen. Desuden indeholder kapitlet en kort analyse af Egyptisk 
feminisme i et post-kolonialt perspektiv. 
 
Den centrale –isme i dette speciale er islamismen. Denne er i fokus i kapitel 3, og læseren får 
her en gennemgang og analyse af hvordan den islamistiske diskurs har udviklet sig, og hvad 
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den spiller op imod. Derudover er der i dette kapitel en analyse af forholdet mellem islamisme 
og feminisme. 
 
Kapitel 4 indeholder en analyse af en række kvalitative interviews og observationer foretaget i 
Cairo i januar 2006 samt anden forskning (Watson (1994), Christiansen & Rasmussen (1994), 
Abu-Lughod (1998) og Mahmood (2005)) foretaget indenfor det problemfelt, som specialet 
befinder sig i. Her vil jeg komme nærmere ind på, hvordan og i hvilket omfang forholdet 
mellem Mellemøsten og Vesten har indflydelse på kvinders identitetsdannelse i Egypten i dag. 
Derudover indeholder kapitlet en analyse af, hvordan det specifikke forhold mellem kønnene 
rammesættes indenfor en islamistisk kontekst. 
 
Kapitel 5 består af projektets konklusion, der samler sammen i forhold til de enkelte 
delkonklusioner, og besvarer problemformuleringen. Afslutningsvis perspektiveres specialets 
konklusioner. 
 
 
Metode og teoretiske refleksioner 
 
Specialet bygger på en skelnen mellem to metodeniveauer. For det første: metode forstået 
som den overordnede forskningsstrategi jeg anvender i mit arbejde, og for det andet: 
metode forstået som de redskaber jeg gør brug af til indsamling af empiri og analyse. Jan 
Molin skelner mellem et metodeniveau som ”operationaliseringen af et paradigmatisk 
grundlag” og et teknikniveau som er de værktøjer, der bruges indenfor den ramme 
metoden opstiller. De to niveauer er gensidigt afhængige af hinanden  (Molin 1998: 139). 
 
Jeg vil her først fremlægge specialets videnskabsteoretiske udgangspunkt og de 
præmisser, der følger heraf. Derefter diskuterer jeg min rolle som forsker under 
feltstudiet, og til sidst redegør jeg for min analysestrategi - herunder de konkret anvendte 
metoder (eller teknikker) til indsamling og analyse af empiri. 
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Metode som forskningsstrategi – videnskabsteoretiske præmisser 
 
Dette speciale sætter fokus på konstruktionen af det feminine subjekt indenfor muslimske 
og islamistiske diskursive strømninger blandt kvinder i Egypten, samt hvordan disse 
forholder sig til den bredere ramme konstruktionen af  ”Vesten” udgør. Specialets 
omdrejningspunkt er problemformuleringen, og da denne ekspliciterer en konstruktion af 
subjekter og diskurser, følger en videnskabsteoretisk forståelse, der ligger sig inden for en 
socialkonstruktivistisk skole. Dette har afgørende betydning, for den måde viden opfattes 
på, og hvad mere er, hvordan virkeligheden og vores erkendelse af denne kan forstås. 
 
Specialet arbejder således med en optik, der ikke udelukker eksistensen af en virkelighed 
”derude”, det er blot ikke muligt for forskeren at begribe, analysere eller beskrive denne 
direkte, da den altid vil være medieret og artikuleret igennem diskurser (Fuglsang & 
Olsen 2004: 392-393). Da ”[a]lt, hvad der er (har væren), er artikuleret (...)[er alt] 
dermed diskursivt” (Fuglsang & Olsen 2004: 394), men at påstå ”… that discourse is 
formative is not to claim that it originates, causes, or exhaustively composes that which it 
concedes” (Butler 1993: 10-11). At diskursen er et medie betyder med andre ord ikke, at 
den er den endelige og udtømmende sandhed om den virkelighed, den forsøger at 
indfange, definere og ordne. Ethvert forsøg på at analysere og beskrive virkeligheden er 
en diskursiv konstruktion af denne og samtidig afhængigt af det (teoretiske) perspektiv, 
der lægges ned over genstanden (Stormhøj 2006: 46).  En sådan konstruktion medfører 
videre, at alt der er diskursivt medieret, formet eller artikuleret derigennem modificeres 
og dermed sættes ind i en bestemt meningssammenhæng. Dette betyder, at artikulationen 
finder sted som en konkret sammenkædning af specifikke elementer, hvorved de enkelte 
elementer situeres i en konkret historisk og rumlig kontekst (Fuglsang & Olsen 2004: 
392). På samme måde afspejler (videnskabelig) viden ikke objekter ”derude” i 
virkeligheden. Disse formes derimod samtidig med, at der skabes viden om dem. 
”Objekters identitet kan ikke adskilles fra måden at opfatte og repræsentere dem på. Det 
betyder, at grænsen mellem objektet og viden om objektet bryder sammen” (Stormhøj 
2006: 45). Med andre ord: der sker en opløsning af skellet mellem ontologi og 
epistemologi. Når jeg definerer mit analyseobjekt som værende kvinders diskursive
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konstruktioner af ”køn” og en bredere konstruktion af ”Vesten” og efterfølgende 
analyserer og undersøger tekster med dette udgangspunkt, konstruerer jeg samtidig mit 
objekt - og dette ud fra en forudindtaget, værdiladet og politisk position i feltet. Vi 
befinder os altså i dette speciale i en sammenhæng, hvor viden opfattes som 
perspektivistisk, konstrueret, medieret gennem diskurser, modificeret og dermed situeret i 
tid og rum, og hvor analysegenstanden falder sammen med det øje, der ser på den. 
Derudover ses viden ud fra en foucauldiansk optik som politisk, da den er forbundet med 
magt, værdier og interesser (Stormhøj 2006: 66).  
 
Konstruktionen af det feminine subjekt blandt islamister og muslimer er central i 
problemformuleringen og det åbner op for en undersøgelse af, hvordan dette begreb 
placerer sig i diskurser om køn, religion og samfund - hvilket netop er den ramme, der 
giver ”det feminine subjekt” mening. Gennem den diskursive artikulation dannes en 
meningsramme, der ved nærmere undersøgelse og analyse kan sige noget om, hvordan 
det at være kvinde og islamist, muslim eller sekulært orienteret i Cairo bærer hver sin 
betydning, der påvirker konkrete handlinger og praksis og vice versa. Specialet sætter 
fokus på konstruktionen af kvinden som en del af et flydende diskursivt felt, hvor 
historiske såvel som aktuelle –ismer har indflydelse på den måde, køn i dag kan forstås 
og leves i Egypten. Vi har altså at gøre med artikulerede værensformer, der knytter an til 
det at være kvinde i Cairo og Egypten, og ikke alene kvinde, men kvinde forstået som en 
religiøs-politisk konstruktion. 
 
Derudover arbejder jeg med den tese, at denne specifikke værensform kommer til udtryk 
i form af en subjektivering, der danner en politisk identitet, og denne identitet er 
afhængig og situeret i kraft af et abjekt.  
 
”Abjection (...) literally means to cast off, away, or out and, hence, presupposes and 
produces a domain of agency from which it is differentiated. Here the casting away 
resonates with the psychoanalytic notion of ‘Verwerfung’, implying a foreclosure which 
founds the subject and which, accordingly, establishes that foundation as tenuous. 
Whereas the psychoanalytic notion of ‘Verwerfung’, translated as foreclosure, produces 
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an unconscious or, in Lacan’s theory, the register of the real, the notion of ‘abejction’ 
designates a degraded or cast out status within the terms of sociality.” (Butler 1993: 243) 
 
Abjekt er en form for grænsesætning til ”det andet”, der ligger uden for diskursen og 
fungerer som det konstituerende ydre. Diskursen er konstitueret gennem denne 
grænsesætning, der er defineret ved at være en negation af selve diskursens elementer. 
Abjiceringsprocessen indebærer, at det feminine subjekt (såvel som ethvert andet politisk 
subjekt) bliver til i kraft af de elementer, der ekskluderes fra identiteten, som en del af en 
social(-politisk) konstruktion.  
 
 
Forsker og felt 
 
Mit udgangspunkt og min baggrund (i form af bl.a. mit geopolitiske tilhørsforhold), 
forventer jeg netop, er en del af det, de kvindelige islamister vil italesætte som abjektet 
for deres diskursive horisont. Det er klart, at min interesse, undren og motivation i 
udgangspunktet bunder i, at jeg helt pragmatisk ikke kan forstå den stigende tilstrømning 
der er, til islamistiske organisationer og islam mere bredt forstået – især hvis man er 
kvinde. Med min kristne, moderne, individualiserede, ”ligestillede”, uddannede baggrund 
må jeg stille den slags spørgsmål, og dermed bliver specialets indledende fokus også i høj 
grad præget af min baggrund. Sådan er det med alle beslutninger og valg, jeg træffer i 
forløbet. 
 
Mit felt består i første omgang af de kvalitative interviews, jeg foretog med en række 
kvinder (Emane, Rawya, Hala Omar, Hala Ayu, Maha el Shiekh, Fru el Machtabi og 
Aisha samt 7 kvindelige deltagere i en islamisk studiegruppe, der ikke opgav deres navn) 
i Cairo i januar 2006. Kvinderne er alle midaldrende, veluddannede og fra den øvre del af 
middelklassen, og de har alle boet i Europa i en årrække tidligere i deres liv. Alle de 
kvinder, jeg interviewede, bærer slør – på nær én – og de definerer sig selv som troende 
muslimer. De er alle sammen gift, har og ét eller flere børn og har været ude på 
arbejdsmarkedet, hvilket stadig gør sig gældende for et par stykker. Kvinderne placerer 
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sig divergerende i forhold til distinktionen islam – sekularisme, og giver på denne måde 
forskellige perspektiver på de subjektiveringspraksisser, der er indenfor diskursen. 
Grunden til, at jeg har interviewet netop denne gruppe kvinder, er først og fremmest, at 
jeg kunne få adgang til dem. Jeg kunne kommunikere med dem på engelsk, hvilket var 
afgørende for min mulighed for dels at indsamle materialet men også at bearbejde det 
efterfølgende uden alt for mange fejl, bias og mangler. Det er klart, at jeg ville have 
opnået mulighed for et rigere indblik i feltet, hvis jeg havde talt med kvinder fra alle 
samfundslag, og hvis jeg havde fulgt dem i længere tid, hvilket er begrænsninger som 
læseren skal være opmærksom på. Selv om det empiriske materiale ikke er repræsentativt 
i statistisk forstand, så er der dog så mange tematiske overlap og ens ræsonnementer i 
materialet, at jeg mener, at det er berettiget at tale om samt diskutere en kvindelig 
islamistisk diskurs ud fra materialet. 
 
Egypten er som postkolonialt samfund præget af en underordnet magtposition - såvel 
økonomisk som militært og politisk. Disse forhold prægede mit møde med kvinderne, og 
de mere ideologiske aspekter af  ”Øst møder Vest” kom også til udtryk. Jeg oplevede 
ofte, at kvinderne ikke svarede på de konkrete spørgsmål, som jeg stillede, men derimod 
havde deres egen agenda i form af en bestemt fremstilling af deres religion og liv som 
sådan. De følte sig generelt misforståede af ”Vesten” (jf. egne interviews vedlagt som 
bilag) og forsvarede dermed egne synspunkter, tro og holdninger mere tydeligt og 
insisterende, end jeg ellers oplever i samtaler med mennesker om emner som dette. Både 
de islamiske kvinders diskurs og forskningens billeder af samfund med en muslimsk 
kulturarv kan således begribes i en kontekst af ulige magtfordeling mellem to kulturer 
(Christiansen & Rasmussen 1994). 
 
Selv om jeg i mit arbejde forsøger at præsentere kvindernes synspunkter så ”rent” som 
muligt, er det ikke muligt at holde sig helt fri af den geopolitiske historie, der også 
rammesætter magtforholdet i interviewsituationen. Undersøgelsen vil derfor afspejle 
disse forhold, og dermed bliver den lige meningsudveksling et uopnåeligt ideal. Jeg som 
repræsentant for de tidligere kolonimagter, og kvinderne som repræsentanter for og 
medlemmer af et postkolonialt samfund – og det til stadighed meget ulige økonomiske, 
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politiske og militære forhold, der eksisterer mellem ”Vesten” og Mellemøsten. I samme 
åndedrag er den historiske dannelse af diskurser om forholdet mellem køn og kultur en 
realitet, der ikke kan eller bør ignoreres i den konkrete interviewsituation. Således er en 
sammenkædning af feminisme og kolonialisme gennemgående hos de kvindelige 
islamister og muslimer, og denne situation sætter rammerne for den dialog, der under 
interviewene kunne udfolde sig.  
 
Selv om kvinderne knytter feminisme og kolonialismen sammen, har jeg i nærværende 
speciale valgt, at fokusere historisk på den postkoloniale periode i Egypten. Dette er 
begrundet i et ønske om, at forsøge at undgå en alt for udtalt geopolitisk dikotomisering 
og polarisering og dermed forsimpling af problemstillingen. Ved netop at se nærmere på 
de internt egyptiske ideologiske kampe, ønsker og forventer jeg at opnå en mere 
nuanceret forståelse af  konstruktionen af ”Vesten” og kvindernes politiske 
identitetsdannelse mere generelt. Desuden mener jeg, at den moderniseringsproces, der 
har fundet sted i Egypten siden afkoloniseringen, er helt central at se nærmere på, hvis 
man ønsker at forstå den sammenhæng kvinder (såvel som mænd) agerer i – det være sig 
politisk, socialt, kulturelt, økonomisk eller religiøst. Denne sammenhæng er underbelyst i 
den eksisterende litteratur på området, hvorfor jeg har valgt at inddrage denne som en af 
de analytiske vinkler i nærværende speciale. Moderniseringsprocessen ses i dette speciale 
som tæt sammenvævet med nationaliseringsprocessen i landet. 
  
 
Analysestrategi og metode 
 
Jeg arbejder indenfor problemstillingen med et bredt diskursbegreb. Det brede 
diskursbegreb er et analytisk begreb, der giver mig mulighed for, at se på mit felt som en 
samlet enhed – et flydende felt, der hele tiden er i forandring og undergår en 
transformation, der ændrer politiske identitets-hierarkier. Derudover skal jeg her gøre det 
klart, at det er en hegemonianalyse, jeg foretager, hvilket vil sige at jeg primært 
beskæftiger mig med spørgsmålet om de diskursive hierarkiers tilblivelseshistorie. 
Udgangspunktet for min analyse er, at der er divergerende diskursive strategier, der 
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rummer hver deres bud på en forskelssætning eller abjicering. Analysen er et forsøg på at 
blotlægge sedimenteringen af konstruerede betydningsrelationer således, at jeg kan nå 
frem til en afklaring af, hvad det er for en meningssammenhæng og forskelssætning der 
gør sig gældende, når vi ser på konstruktionen af og sammenhængen mellem køn og 
”Vesten” i Cairo, Egypten (Dyrberg 2000: 322). 
 
Jeg foretager som første skridt i min analysestrategiske tilgang en diakron analyse af 
dannelsen af den egyptiske nation samt dennes forhold til og konstruktion af Vesten og 
dernæst ligeledes en diakron analyse af den islamistiske bølge. Det diakrone analysesnit 
er valgt, fordi jeg ønsker at fokusere på kontinuitet og diskontinuitet i de hegemoniske 
diskurser (nationalisme og islamisme) siden uafhængigheden i 1952 (Dyrberg 2000: 
322). Jeg forsøger i disse to kapitler at vise, hvordan de respektive diskurser er afgrænset 
af idealer5 som kommer til udtryk gennem forskellige ideologiske regimer. Åkerstrøm 
Andersen forklarer idealer som forankringspunkter for diskurser, og siger at: ”Et ideal er 
diskursens selvforklarede sidstereference. Ingen problematiserer, at man henviser til det. 
Det forventes. Alle problematiserer kun om henvisningen er acceptabel. Idealer er altså 
det, der overhovedet begrunder diskurs, d.v.s. begrunder, at der overhovedet italesættes” 
(Åkerstrøm Andersen 1995: 263). Idealet er i sig selv tomt og får kun mening, netop når 
der i dets diskursivering henvises til det i forbindelse med italesættelse af problemer, 
subjekter, objekter osv. Diskurser er derved forankret omkring idealer, og overgangen fra 
ideal til diskurs skabes, når et ideal diskursiveres ved at blive sat i tale. Denne 
italesættelse indebærer en forskelssætning, der skaber en konkret diskursiv orden, der dog 
er flydende og i konstant forandring (Åkerstrøm Andersen 1995: 264). ”Vesten” er i 
denne sammenhæng et eksempel på et ideal, der italesættes på forskellig vis og dermed 
diskursiveres som en del af en kommunikativ praksis. 
 
 
 
 
 
                                                
5 Betegnes også i anden litteratur som ”nodalpunkter” eller ”tomme betegnere”. 
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Begrebsdannelsesprocessen og teoretisk forforståelse 
 
Et centralt aspekt af den kvalitative forskningsproces er begrebsdannelsesprocessen. Jeg 
er i denne sammenhæng inspireret af Glaser og Strauss’ ”grounded theory” - særligt 
angående kategorisering og kodning. Det er her, mit analytiske arbejde er startet men dog 
i et løbende dialektisk forhold med den teoretiske litteratur. Der er således tale om, at jeg 
har benyttet ”grounded theory” metoden mere som inspirationskilde end som egentlig 
analysestrategisk tilgang. 
 
Jeg har først foretaget en ’åben kodning’ af mit interviewmateriale, hvilket vil sige, at jeg 
ved en grundig gennemlæsning af de transkriberede interviews har kodet hvert 
tekstsegment i henholdsvis de begreber, kvinderne selv bruger (in vivo), og begreber jeg 
formulerer på baggrund af tekstmaterialet og læst litteratur (in vitro) (Strauss 1994: 28-
34). Disse tekstsegmenter udgjorde efter denne del af kodningen en broget masse med en 
lang række tematikker. Kvinderne brugte selv begreber som: omvendelse, respekt, 
retfærdighed og udvikling. Jeg formulerede begreber som f.eks.: opdragelse, uddannelse, 
ægteskab og arbejde for at indfange nogle af de problematikker, litteraturen beskæftiger 
sig med. Jeg samlede herefter tekstsegmenterne i memoer for hver navngiven kode. 
Herefter foretog jeg en mere selektiv kodning, hvor jeg specifikt ledte efter 
sammenhænge og samlede de mange kategorier i kernekategorier (f.eks. familien, sløret, 
seksualitet, Vesten og frihed), som senere har fungeret som udgangspunkt for den 
fortolkende del af analysen (Strauss 1994: 34-36).  
 
Mit valg af analysetemaer er således delvist induktivt og foretaget på baggrund af det 
kvinderne talte om, som værende af betydning for det at være henholdsvis islamist, 
muslim eller sekulært orienteret kvinde i Cairo; deres opfattelse af forholdet mellem 
kønnene og deres forhold til de mere overordnede ideologier, der knytter sig til 
konstruktionen af  ”Vesten”. 
 
Derefter har jeg benyttet de analytiske temaer til at inddrage sekundær forskning, for at 
kvalificere mit eget materiale samt for at arbejde på et bredere funderet grundlag. De 
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kvalitative interviews og den sekundære empiri der inddrages (Watson (1994), 
Christiansen & Rasmussen (1994), Abu-Lughod (1998) og Mahmood (2005)) er den 
primære genstand eller objekt for min analyse af den kommunikerede forestilling om det 
feminine subjekt, samt dennes politiske relation til konstruktionen af ”Vesten”.  Den 
sekundære empiri er tekst udarbejdet på baggrund af kvalitative interviews og 
feltobservationer.  
 
Ikke desto mindre har det været nødvendigt at placere de diskursive konstruktioner i en 
bredere ramme, for at kunne placere den synkrone analyse i en diakron sammenhæng, og 
dermed forholde mig kvalificeret til et forandringsaspekt. Dette betyder, at min analyse 
først fokuserer på de diakrone diskursive kampe om hhv. den egyptiske nation og islam, 
da disse to perspektiver udgør den ramme kvindernes diskurser skal forstås indenfor. Da 
jeg således ønsker at se nærmere på de processer, der gør forandringer af diskurser mulig, 
vil jeg her dvæle lidt ved forandringsprocessen som analytisk fænomen. 
 
 
Subjektivering og performativitet 
 
Mit udgangspunkt for dette arbejde er i høj grad inspireret af Michel Foucault (1977 og 
1978) og Judith Butlers (1990, 1993, 1997a, 1997b samt 2004) teorier om magt-videns 
regimer, subjektivering, abjicering og performativitet. Som en følge heraf ser jeg indenfor 
et konstruktivistisk paradigme, på de strukturer diskurser udgør indenfor det givne 
magtfelt – islamismen og dannelsen af det feminine subjekt. Det er som nævnt et 
øjebliksbillede der tegnes op i den synkrone analysedel, men hvis jeg griber fat i 
diskursens ufuldstændighed og søger at indfange idealerne i den hegemoniske 
forestilling, er der en mulighed for at nærme sig de brudflader, hvori 
forandringsmuligheden ligger. Med andre ord er det der, hvor diskursen ikke er entydig, 
at der findes et forandringspotentiale for en anden form for italesættelse, subjektivering, 
abjicering og performativitet – eller med andre ord: et forandret feminint subjekt. Det er 
nødvendigt for diskussionen af forandringsaspektet at begynde med en analyse af de 
konkrete subjektiverings-praksisser, der finder sted og som gør det muligt at have en 
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konkret social (fællesskabs-)forestilling. Ethvert socialt fællesskab består nemlig af 
subjekter, der er knyttet til hinanden gennem praksisser, der giver både helheden 
(strukturen/diskursen) og delene (aktørerne/subjekterne) mening. Disse 
subjektiveringspraksisser kan være mere eller mindre stabile. Er der f.eks. mange 
forskellige holdninger i interviewmaterialet til, hvilken betydning der ligger i det at bære 
slør, tyder det på en høj grad af ustabilitet. Definitionen er dermed ikke låst fast og 
hegemoniseret, og dermed bliver disse momenter interessante i et forandringsperspektiv. 
 
Ved at se på kvindernes handlinger og italesættelse af samme som performativ, udvider 
jeg forklaringskraften og mulighederne for nuanceringer i interviewmaterialet. ”In the 
first instance, performativity must be understood not as a singular or deliberate ”act”, 
but, rather, as the reiterative and citational practice by which discourse produces the 
effects that it names” (Butler 1993: 2). Derudover opnår jeg adgang til en dybere 
forståelse af kvindernes identitetsdannelse, også selv om vi betragter alle ytringer, 
fortællinger og konstruktioner som situerede i en magtpolitisk kontekst.  
 
Når handlingsmuligheder ses som modaliteter og ikke alene kan fortolkes som modstand, 
opstår der nogle interessante spørgsmål omkring forholdet mellem subjekt og norm. 
Normer bliver i et sådant perspektiv ikke udelukkende et forhold, der skaber modstand 
eller eksisterer som en identitetsskabende ramme udenfor subjekter. Derimod skaber 
subjekter de normative elementer i sig selv gennem performativer. Subjekter formes 
således ud fra normer ved hjælp af handlinger, der samtidig reproducerer normerne6 
(Butler 1993: 2 og 1997b: 71ff). 
 
Butler peger på, at en performativ handling både inkluderer kropslige- og tale-handlinger, 
gennem hvilke subjekter formes og kommer til udtryk. Bulter overtager Derridas 
fortolkning af performativitet som en “gentagende praksis” og formulerer en teori om 
subjektet, hvor performativiteten bliver et af de centrale ritualer gennem hvilke, subjekter 
formes og reformuleres. (Butler 1993: 234). Hun taler om den rolle kropslige 
performativer spiller i konstruktionen af subjektet og argumenterer for, at ”bodily habitus 
                                                
6 Butler gør op med forståelsen af subjektet som enhed. 
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constitutes a tacit form of performativity, a citational chain lived and believed at the level 
of the body” (Butler 1997b: 155) således, at subjektets materialitet bliver forsøgt fastlåst 
og bestemt gennem en række kropslige performativer. Disse performativer og 
subjektdannelsen som sådan finder sted i et politisk, socialt og kulturelt rum. Den 
kommunikative praksis i form af både sproglige og kropslige handlinger er altså 
diskursivt indlejret i et felt at symbolsk interaktion, et felt der kan beskrives og analyseres 
et stykke af vejen ved at inddrage et bredt kulturbegreb.  
 
 
Kultur, kommunikativ praksis og diskursgenrer 
 
Kultur defineres i denne sammenhæng som:  
 
”... en bestämd aspekt av allt mänskligt liv, eftersom symbolförmedlad interaktion 
genomsyrar all social handling även om det också finns andra möjliga perspektiv att 
lägga på samhällen, grupper och individer” (Fornäs 1992: 13).  
 
Den kommunikative praksis finder sted i en konkret kulturel sammenhæng, og ses som 
både intersubjektiv og intrasubjektiv. Det betyder at den kommunikative praksis er rettet 
såvel mod en ydre social sammenhæng og knytter denne sammen i en fælles kultur men 
også, at den kommunikative praksis er rettet ind i subjektet og danner dette som en 
fortløbende (socio-psykologisk) proces (Fornäs 1992: 17). For at indfange disse 
divergerende retninger, som kommunikativ praksis indebærer, har jeg ladet mig inspirere 
af Johan Fornäs’ kulturelle kommunikationsmodel (Fornäs 1992: 31). Da modellen ikke 
er udarbejdet til den sammenhæng, jeg skal bruge den i, må jeg omformulere den og 
tilpasse den til denne kontekst. Jeg benytter således kun en del af de begreber, Fornäs 
fremlægger, og forsøger her at forklare, hvad netop disse analysebegreber kan hjælpe mig 
til at få øje på i mit materiale: 
 
• Eksposition: Det første kommunikative praksis-aspekt fungerer som en markering 
i et sociokulturelt felt. Dette aspekt har Pierre Bourdieu (1979/1984) analyseret 
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indgående – kultur er altid (men ikke alene) blevet benyttet til at markere 
statuspositioner i sociale hierarkier.  
• Interaktion: Den kommunikative praksis har også en intersubjektiv effekt, der er 
rettet mod deltagere i samme kulturelle fællesskab.  Gennem dette aspekt dannes 
der sociale grupperelationer. 
• Impression: Impressionsaspektet forholder sig til den effekt, den kommunikative 
praksis har på dannelsen af identitet og individuel subjektivitet. Dette aspekt 
medfører således intrasubjektive transformationer som en følge af den konkrete 
kulturelle praksis og/eller fænomen (Fornäs 1992: 30-31). 
 
Kommunikativ praksis kan altså begribes som noget, der både skaber subjekter som en 
socio-psykologisk proces, men også som noget der skaber sociale fællesskaber, hierarkier 
og grupper. Den eksterne del af den kommunikative praksis (ekspositions- samt 
interaktionsaspektet) kan ordnes og forstås ved hjælp af begrebet ’diskursgenrer’. 
 
”In order to describe communicative practices, we need a unit of description that is 
greater that the single utterance but less than a language” (Hanks 1996: 242). 
 
William F. Hanks (1996) peger på, at det, der først og fremmest karakteriserer 
diskursgenrer, er deres funktion som kulturbærende narrativer og identitetsskabende 
praksisser. Diskursgenrer organiserer sig omkring 3 interdependente aspekter: finalitet: 
der referer til genrerne som narrativer med en klar begyndelse og ende, gentagelse: de 
gentages løbende samt officialitet: de er sanktionerede (i denne sammenhæng i form af 
social eksklusion) (Hanks 1996: 242-246). Kvindernes ytringer, handlinger og generelle 
kommunikative praksis kan således ordnes analytisk ved hjælp af dette begreb, hvorved 
jeg dels opnår en mulighed for at håndtere den kompleksitet, der ligger i materialet, dels 
begribe og strukturere deres narrative produktion og dermed se, hvordan de taler sig ind i 
den (eller de) givne genre(r) og sidst men ikke mindst at se, hvor denne (disse) bryder 
sammen – disse brudflader udgør netop muligheden for forandring, som jeg var inde på 
ovenfor.  
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Kommunikativ praksis ses i denne sammenhæng både som verbale og nonverbale 
(kropslige) performativer, der konstruerer politiske subjekter indenfor rammerne af en 
konkret diskursgenrer. Diskursgenrens finalitet konstitueres som en abjiceringsproces, 
hvori de diskursive elementer indeholdes, der fungerer som destabiliserende i forhold til 
diskursgenren.  
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II 
Den egyptiske nation og forholdet til ”Vesten” 
 
 
I dette kapitel vil jeg foretage en diakron analyse af dannelsen af den egyptiske nation 
efter uafhængigheden i 1952 og frem til tiden efter 1981. Jeg vil fokusere på de skiftende 
religiøse og politiske strømninger, nationalismen kom til at indeholde i denne periode og 
dermed komme ind på de –ismer, der udgjorde de enkelte elementer i det diskursive 
magtfelt nationalismen søgte at hegemonisere. Der er således fokus på islam(-isme), 
socialisme og panarabismens betydning for egyptisk nationalisme i det følgende. 
Derudover vil jeg komme ind på den egyptiske feminisme som en del af den 
nationalistiske bevægelse.  
 
Egyptens forhold til ”Vesten” i dens forskellige konstruktioner udgør en del af denne 
konstruktion, og søges således forklaret i det følgende. Som en følge af afkoloniseringen 
og den Kolde Krigs alliancedannelser og krige, har Egypten haft et nuanceret og 
omskifteligt forhold til dels forskellige vestlige magter, dels til ”Vesten” som en 
konstrueret enhed. Det er disse forhold, der i dette kapitel søges skitseret.  
 
Jeg vil dermed ved kapitlets afslutning komme med et bud på, hvilken rolle 
konstruktionen af Vesten og vestlige ideologier mere generelt (men i særdeleshed 
modernismen) spiller i forhold til den egyptiske nations selvforståelse eller med Benedict 
Andersons (2001) ord: den egyptiske nation som et forestillet fællesskab. Ved at forstå 
den egyptisk nations skiftende ideologiske positioneringer kan jeg udrede detaljerne i 
problemformuleringens første led, der spørger til ”Vesten” som en diskursiv politisk 
konstruktion.  
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Den egyptiske nations fødsel   
 
D. 26. januar 1952 er en central dato i den egyptiske selvstændighedshistorie. På denne 
dag satte rasende menneskemængder store dele af Cairo i brand, og dagen er i 
folkemunde siden blevet kaldt ”Black Saturday”. Det er op til i dag uvist, om det var en 
organiseret eller spontan begivenhed, men under alle omstændigheder var det netop 
denne begivenhed, der for alvor satte skub i selvstændighedsbevægelsen, og gav 
nationalisterne i Egypten håb for en fremtid uden britisk overherredømme. Dagen blev til 
et symbol på de ulykker, den koloniale overmagt påførte landet, og kom dermed til at 
fungere som et epicenter i forestillingen om, hvad den egyptiske nation var (eller burde 
være): ikke under britisk/vestlig kontrol. Kong Farouk, der i mange år havde fungeret 
som marionet for briterne, blev sat af tronen, og i stedet kom de nationalistiske ”Free 
Officers” (FO) til magten ved et militært kup. De annoncerede revolutionen og kuppet 
som ”udført af militæret i folkets navn”. Det var altså ikke et parti, en revolutionær 
bevægelse eller en ideologi, der blev det centrale element i revolutionen, og dermed 
havde projektet heller ikke noget erklæret politisk mål - ud over at komme af med britisk 
tilstedeværelse og at tjene nationens interesser (hvad det så end betød).  
 
Gamal Abdel Nasser var én af de ni mænd, der i 1949 grundlagde FO, og i 1954 tog han 
over som præsident for landet (Marsot 1985: 108). I 1953 var alle eksisterende politiske 
partier blevet opløst ved lov. I januar 1956 vedtog regimet en ny forfatning, der placerede 
kontrolleren af alle formelle og institutionelle politiske aktiviteter i landet hos regimet. 
Denne forfatning sikrede, at styret med præsidenten i spidsen havde stor indflydelse på, 
hvilke elementer den fælles forestilling om den egyptiske nation skulle indeholde 
(Anderson 2001). Nasser blev simpelthen symbolet på den egyptiske nation – inkognito. 
 
Nasser og FO havde således udført et militært kup i folkets navn og nu, hvor de var 
kommet til magten, måtte de finde en måde, hvorpå de kunne vinde folkets tillid og opnå 
legitimitet ud over det anti-koloniale element. Ved at proklamere kuppet eller 
revolutionen ”i folkets navn” definerede man fra regimets side, hvem der tilhørte 
nationen, og hvem der ikke gjorde. Kolonimagten blev i denne proces abjiceret, hvilket i 
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første omgang var meget vigtigt for regimet for at skabe en fællesskabsfølelse hos den 
gruppe mennesker, der skulle indgå i den egyptiske nation. Den egyptiske nation blev ved 
sin fødsel defineret gennem en afgrænsning fra ”Vesten”, og det egyptiske folk defineret 
som en suveræn og afgrænset politisk enhed (Anderson 2001: 48).  
 
 
Islam og national ordensdannelse 
 
Fra september 1952 og frem til juni 1953 tog FO rundt i Egypten for at mobilisere 
masserne og opnå støtte til det nye styre. De kaldte programmet for ”mobilisation of 
national sentiment” og lagde således også her en nationalistisk linje i udgangspunktet. 
Denne manøvre tjente det formål at skabe et horisontalt kammeratskab, der er et centralt 
element i enhver nationsdannelsesproces. Det er netop denne følelse af forbundenhed, der 
er kernen i nationen, og som kan mobilisere masserne mod en ydre fjende (Anderson 
2001: 50). FO understregede, at hæren var en del af folket, og at de ikke ønskede magten 
for magtens skyld. Det erklærede mål var at ”rense” landet og at bringe ”samling, orden 
og arbejde”. De ønskede desuden at ændre de politiske udtryksformer masserne tidligere 
havde anvendt, som f.eks. ukontrollerede protester og demonstrationer i gaderne fulgt af 
vold og kaos. Især studerende og landmænd blev forsøgt påvirket, og samtidig ønskede 
FO at underminere den allerede eksisterende folkelige opbakning til politiske 
organisationer og partier (der kort efter, som nævnt, blev gjort ulovlige). På denne måde 
ville de distancere sig fra det tidligere regime, og der var tegn på en identifikation med et 
moderat islamisk etos. Taler og samlinger blev afholdt udenfor og i moskéer rundt om i 
landet, og regimet understregede reformernes islamiske karakter og udgangspunkt 
(Hopwood 1993, 84ff). Man så et behov for at kanalisere politiske ytringer og holdninger 
ind i en ny sammenhæng, som dels tog afstand til det tidligere regime, der blev sat i 
forbindelse med kolonimagten og dels var udformet, så det kunne kontrolleres af regimet. 
FO så her en mulighed i islam, der som den største religion i Egypten, kunne levere en 
del af den legitimitet styret havde behov for. Selv om islam ikke var en særlig stærk 
magtfaktor i Egypten på dette tidspunkt, udgjorde de religiøse institutioner og symboler 
en passende platform for styrets forsøg på at danne national samling – kalkuleret 
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dannelse af et forestillet fællesskab. Man benyttede sig derfor af de religiøse institutioner 
i revolutionens første år, og det var en nem måde at få adgang til masserne på. Gennem 
islams symboler og institutioner kanaliseredes samtidig andre politiske ideologier, og 
man arbejdede på denne måde på at meningsudfylde den egyptiske nationalismes 
værdipolitiske enhed (Anderson 2001: 48). FO lagde vægt på at fortælle offentligheden, 
at love og tiltag tog udgangspunkt i islamiske principper som retfærdighed og lighed, og 
de spredte løbende deres informationer om politiske tiltag via moskéerne. Denne brug af 
religiøse institutioner, som en måde hvorpå man spredte politiske budskaber, kunne ses 
som en naturlig konsekvens af, at islam formelt set ikke skelner imellem det sakrale og 
det sekulære. Der var således ikke mange, der stillede spørgsmålstegn ved denne praksis, 
da det altid har været almindeligt at behandle politik og religion som én størrelse i 
islamiske samfund og kulturer.  
 
I september 1954 grundlagdes ”den islamiske kongres” (IC) med Anwar Sadat (senere 
præsident) som generalsekretær men med Nasser som den overordnede leder – som i alt 
andet. Denne institution fungerede som en direkte demonstration af regimets forhold til 
islam og regulerede alle religiøse anliggender. IC etablerede kontakt med de religiøse 
ledere i den anerkendte al-Azhar moské i Cairo og det dertil hørende teologiske 
universitet. Al-Azhar kom dermed gennem sin position til at bibringe styret den 
nødvendige religiøse legitimitet. Samtidig sikrede styret sig gennem denne manøvre, at 
al-Azhar ikke blev en trussel som et alternativt centrum for magt. I starten strittede de 
religiøst lærde imod styrets interventioner, og en del fratrådte deres stillinger i protest. 
Nasser besluttede, at al-Azhar ikke længere kunne fortsætte som semi-selvstændig 
institution og indførte en lov i 1961, der omorganiserede universitetet. Universitetet fik 
tilført sekulære fakulteter, der skulle ”enable students to gain access to ’modern’ fields of 
knowledge – that is to break the hold of the conservative leaders” (Hopwood 1993: 96). 
Regeringen nationaliserede dermed universitetet og udpegede et råd, der skulle stå for 
den daglige ledelse. Gennem kontrol med et centralt magtcenter som dette, sikrede 
Nasser sig en moralsk rygdækning, der var helt afgørende for at vinde massernes tillid – 
ikke blot i Egypten men i hele den muslimske verden. Derudover sikrede han sig, at det 
traditionelt meget konservative universitet udviklede sig i en mere progressiv retning, så 
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hans visioner om et mere moderne Egypten kunne understøttes af denne vigtige 
institution. Det var altså regimets intension at modernisere Egypten efter vestligt 
forbillede - men tilpasset konteksten forstås.  
 
I 1962 fremsatte Nasser  ”Charter for National Action”, der udstak det politiske grundlag 
for den Egyptiske nation. ”The Egyptian ’people themselves ... must now lead the 
development and show the way with their national ideology to the future they seek and 
the happy times for which they are struggling’” (Hopwood 1993: 90). Det fremgik af 
charteret, at officiel egyptisk politik skulle baseres på den såkaldte ”videnskabelige 
socialisme”. Dette var det første formelle forsøg på at definere en reel ideologi efter 
revolutionen i 1952. Denne særlige form for socialisme blev tyngdepunktet i Nassers 
ideologiske og værdipolitiske projekt. Det blev dermed afgørende for Egypten som 
nationalt fællesskab, og da regimet undertrykte enhver form for opposition, blev denne 
diskurs totalt dominerende og hegemoniserede det politiske landskab. 
 
Charteret henviste kun i vage formuleringer til islam og gav således ikke religionen en 
central rolle i opbygningen af det nye Egypten. I charteret er ”eternal moral values of 
religions” (min understregning) (Hopwood 1993: 96) nævnt, men de lærde fra al-Azhar 
påpegede overfor offentligheden, at de centrale værdier i islam og socialisme var ens: 
social retfærdighed, lighed, broderskab, frihed og værdighed. Derudover pegede en af de 
centrale FO’er på, at ”the charter has established religion as the foundation of our surge 
forward to secure social justice ... as the substance of social revolution” (Hopwood 
1993: 97), men det var altså ikke klart defineret, at denne religion var islam og heller ikke 
præcist hvilken rolle, den i så fald skulle spille. Gennem denne manøvre sikrede regimet 
sig, at islam og de lærde ikke fik for megen magt. Man benyttede alene de religiøse 
elementer som underbyggende for det socialistiske projekt og forholdt sig ikke til f.eks. 
de love, der findes i den hellige tekst i islam – Koranens ord om Sha’ria. De islamiske 
lærde udpegede således tekststeder, der skulle få religionen til at fungere som socialistisk 
sanktion, f.eks. blev profeten Muhammads udsagn om, at ”mennesker har tre ting til 
fælles: vand, græs og ild” fortolket som belæg for, at staten skulle eje alle centrale 
industrier (Hopwood 1993: 97). Selv om islam ikke var en stærk magtfaktor inden 
 29 
uafhængigheden eller under Nasser som sådan, blev den en del af den egyptiske nations 
forestillede fællesskab. Først og fremmest fordi den fremstod som en ren og ubesmittet 
platform for styrets aktiviteter efter endt kolonialt herredømme, og dels fordi den som 
moralsk-etisk idé kunne bruges til at underbygge de andre elementer, regimet ønskede det 
nationale projekt skulle indeholde.  
 
I en tale til folket i 1967 lige efter, at Egypten havde lidt et stort nederlag i krigen mod 
Israel, sagde Nasser om situationen i landet, at ”Allah was trying to teach Egypt a lesson, 
to purify it in order to build the new society. The nation had to accept this testing as its 
destiny. It had known the Israeli attack was coming but had been unable to prevent 
defeat” (Hopwood 1993: 97). I citatet bliver det særdeles tydeligt, hvorledes Nasser 
henviste til religionen i situationer, hvor det viste sig nyttigt. Egypten havde på dette 
tidspunkt lidt et sviende nederlag og ved at henvise til Guds/Allahs hensigter på denne 
måde, flyttede Nasser offentlighedens fokus fra sit eget ansvar over på en guddommelig 
skæbne. Han afsluttede talen med at sige: ”Precaution is pointless in face of fate” 
(Hopwood 1993: 97). Nederlaget kom til at markere begyndelsen på islamismens 
styrkelse i Egypten. Forskere har peget på, at det især var én fortælling, der fandt 
klangbund i befolkningen, nemlig at ”God has abandoned Egypt and allowed it to be 
defeated because the Egyptians has abandoned God” (Ahmed 1992: 216). Fra dette 
tidspunkt blev den islamistiske bevægelse således en stigende magtfaktor indenfor den 
egyptiske nation. 
 
 
”Videnskabelig socialisme” 
 
Med charteret fra 1962 ønskede regimet ved hjælp af ”videnskabelig socialisme” at 
modernisere Egypten. Charteret indeholdt et kapitel, der hed ”The inevitability of the 
socialist solution”, hvilket tydeligt indikerer, at man så socialismen som en naturlig og  
historisk nødvendighed. Betegnelsen ”videnskabelig” tillagde i sig selv denne konkrete 
form for socialisme en objektiv nytte og status som værende en uantastelig sandhed frem 
for en ”almindelig” politisk ideologi. Det kapitalistiske system blev generelt 
 30 
miskrediteret af regimet og udråbt som årsagen til udbytningen og forarmelsen af 
landområderne. Samtidig – og ikke mindre vigtigt - blev kapitalisme sat i forbindelse 
med imperialisme og vestligt overherredømme, der selvsagt ikke var populært i Egypten 
(Hopwood 1993: 100). Ved at knytte kapitalisme til magtforholdet mellem Egypten og 
den tidligere kolonimagt sås yderligere tegn på, at de ideologiske kampe, der kæmpedes 
internt i landet, blev iscenesat som en kamp mod ”Vesten” og overherredømme udefra. 
Denne ideologiske kamp understregedes yderligere af polariseringen under den Kolde 
Krig.  
 
Regimet forsøgte gennem den socialistiske ideologi at skabe et udgangspunkt for 
økonomisk udvikling og fremgang i landet - modernisering. Politisk legitimitet blev skabt 
gennem afstandtagen fra kolonialismen, og samtidig materialiserede regimet denne 
definerede fjende i form af kapitalistiske enheder indenfor landets grænser. Denne 
markering gjorde det nemmere for styret at indføre de nationaliseringer af industrien, som 
de fandt nødvendige. Gennem en nationalisering i socialismens navn kunne man 
angiveligt mindske den imperialistiske magts hærgen og føre ejerskabet tilbage til det 
egyptiske folk – der blev dannet en negativ ækvivalenskæde mellem kapitalisme, 
økonomisk og politisk liberalisme og den store fjende: Vesten. Vesten blev dermed 
abjiceret i kraft af den videnskabelige socialisme, og blev konstrueret som alt den 
egyptiske nation ikke var. Regimet skabte således en kobling fra imperialisme og 
kolonialisme over nationalisme til socialisme – og således gik regnestykket om en 
legitimering af de politiske reformer op.  
 
Socialismen blev altså en vigtig del af den nationaliseringsproces, der løb gennem hele 
Nassers regeringsperiode. Allerede i 1961 indførtes en række nye statslige økonomiske 
reguleringsmekanismer. Alle banker, forsikringsselskaber og store private virksomheder 
blev nationaliseret, og den tilladte mængde jord, man kunne eje, blev indskrænket 
væsentligt (Marsot 1985: 121). Denne proces forløb relativt smertefrit (for styret) og 
uden de store folkelige protester, dels fordi folket ikke besad de store mængder jord men 
også fordi, man havde skabt ovennævnte politisk-diskursive sammenhæng, således at  
nationaliseringerne blev meningsfyldte for det egyptiske folk som nation. Dette kan ses 
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som et tegn på, at det var lykkedes for Nasser at danne en fælles forestilling hos folket, 
hvor socialistiske principper var en integreret del af den nationale bevidsthed (Anderson 
2001: 95ff).  
 
Nasser understregede, at denne specifikke form for socialisme ikke skulle forveksles med 
marxisme. Dette er en interessant og afgørende pointe, der synes at hænge sammen med 
den rolle, han lod islam spille i det ideologiske puslespil. Et gudløst kommunistisk 
politisk system var således ikke en realpolitisk mulighed i Egypten, og det var vigtigt for 
Nasser at lægge afstand til denne del af det socialistiske/marxistiske projekt, for ikke at 
komme i konflikt med eller opposition til befolkningen. Han benyttede sig af en lang 
række egyptiske og andre arabiske marxister, der som intellektuelle ideologer blev indsat 
på centrale poster i et nyoprettet socialistisk institut. Her måtte de kompromittere deres 
tidligere udtalelser og overbevisninger om en ”ren” marxisme, som man så den i USSR, 
og i stedet tale for en ny arabisk socialisme, der indeholdt nye moralske og sociale 
aspekter (læs: havde et islamisk islæt). Derudover var den stærke nationalistiske drejning 
ikke populær i Moskva. De sovjetiske ledere ønskede, at Egypten skulle adoptere hele 
”pakken” og Brezhnev, der var sekretær for det kommunistiske parti i Sovjet, skal have 
sagt, at:  ”Nasser is a bit mad in matters of ideology... When the Arab masses realize 
their real interests, we will no longer have need of any Nasser” (Hopwood 1993: 100).  
 
Sammenblandingen af socialisme, nationalisme og islam var således ikke noget man så 
mildt på i det socialistiske/marxistiske magtcentrum, men på trods af den Kolde Krigs 
polarisering af det internationale politiske samfund, lykkedes det Egypten at skabe sig et 
rum, hvor man hele tiden balancerede disse elementer. Islam fungerede som 
underlæggende moralsk-etisk legitimitetsfaktor og ”kolonial renheds-sikring” men var 
ikke af større betydning end som så. Den ”videnskabelige socialisme” var den centrale 
politiske ideologi og officielle linie, og nationalismen var den overordnede paraply, der 
sikrede sammenhængskraften i landet. Denne konkrete måde at forestille sig det 
egyptiske nationale projekt på ændrede sig dog med tiden. Nasser ønskede godt nok i 
første omgang at nationalisere Egypten, men det varede ikke længe før hans politiske 
projekt omfattede store del af Mellemøsten. Nasser så sig selv som den centrale magt i en 
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ny alliance af post-koloniale mellemøstlige stater. Denne enhed var af større betydning 
for egyptisk udenrigspolitik på dette tidspunkt end alliancerne med Østblokken, hvilket 
viste sig i Egyptisk enegang ved en række internationale samlinger og konferencer 
(Marsot 1985: 111). 
 
 
Panarabisme som en ”forestillet verden” 
 
Allerede i 1956 erklærede Nasser i en tale, at Suez kanalen ville blive nationaliseret og 
dermed komme under den egyptiske stats kontrol. Dette medførte kraftige protester fra 
Israel, USA, Frankrig og Storbritannien, der alle havde væsentlige økonomiske interesser 
på spil. De nævnte stormagter inviterede Egypten til en konference for at diskutere 
kanalens fremtid men efter personangreb rettet mod Nasser fra britisk side, nægtede han 
at deltage og blev med ét en stor helt i hele den 3. Verden. Han havde sat sig op imod 
Vesten og så ud til at slippe godt fra det, og det var noget befolkningerne i de post-
koloniale samfund kunne lide. Krisen eskalerede dog og endte med angreb på det 
egyptiske luftvåben, og Israel invaderede Sinai halvøen. Nasser kom ud af konflikten som 
den uantastelige arabiske leder, for selv om han havde tabt slaget, havde han vundet 
freden og det arabiske folks hjerter. Araberne beundrede alt hvad Nasser stod for: enhed 
blandt araberne, stolthed, enden på det koloniale styre og uafhængighed (Marsot 1985: 
115ff). Det, der var startet som et nationalistisk projekt internt i Egypten, bredte sig ud 
over grænserne i form af en stigende fælles arabisk identitetsfølelse, og Nasser vakte en 
ny følelse af sammenhold mod de tidligere kolonisatorer. Der var ikke nogen ledere i den 
arabiske verden, der på det tidspunkt som Nasser havde succes til at mobilisere masserne 
og mane til samling blandt araberne. Nasser gav næring til et meget bredere forestillet 
fællesskab end det egyptiske – nemlig en styrket forestilling om en arabisk nation. Her er 
Ernest Gellners (1964) pointe interessant: ”Nationalisme er ikke nationers vækkelse til 
selvbevidsthed: Den opfinder nationer hvor de ikke eksisterer” (Gellner 1964: 169). 
Panarabismen opfandt den arabiske nation og så i Nasser en lederskikkelse, der kunne 
samle folk om en fælles forestilling. 
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I 1967 led Egypten som tidligere omtalt et fatalt nederlag til Israel, og Nasser trak sig 
kort tid efter tilbage som præsident. Befolkningen gik straks i gaderne og demonstrerede, 
og Nasser genindtrådte, men hans status som potentiel leder af en samlet arabisk nation 
og ”The victorious charismatic personality that had challenged the mighty West was 
gone.” (Marsot 1985: 125). Som jeg tidligere var inde på, var det netop på dette tidspunkt 
at religiøse symboler igen fik en central placering på den politiske scene i Egypten. 
Nasser er ovenfor citeret for at sige, at nederlaget var en prøvelse sendt fra Allah. Denne 
tilbagevenden til religionen var en generel tendens i Egypten på dette tidspunkt også 
blandt ikke-muslimer. Koptiske7 skoler, der igennem længere tid havde været på 
tilbagetog, havde nu lange ventelister, og koranskoler og islamiske studiegrupper skød op 
alle vegne (Marsot 1985: 126). Der var behov for nye løsninger på de store problemer 
landet og befolkningen stod overfor, og den ”videnskabelige socialisme” havde ikke løst 
alt det, den lovede. Samtidig kan denne mobilisering ses som et tegn på, at der var et 
stigende behov i befolkningen for at agere i forhold til de problemer, den stod overfor. 
Politiske partier og organisationer var forbudte, så opblomstringen af de religiøse grupper 
kan ses som en følge af den politiske undertrykkelse. 
 
Både Sovjet og FN blev efterfølgende involveret i fredsforhandlingerne mellem Israel og 
Egypten og i 1970 lykkedes det endeligt at indføre en midlertidig våbenhvile. To 
måneder efter denne aftale blev indgået, døde Nasser af et hjerteanfald og efterlod landet 
dybt traumatiseret. Det var lykkedes for Nasser og hans regime at indgyde den egyptiske 
befolkning en følelse af stolthed, værdighed og sågar medbestemmelse. Det sidste er 
paradoksalt, da det er evident, at den politiske magt blev tøjlet stramt af regimet, og at det 
samtidig var et undertrykkende regime set fra et politisk liberalt ståsted. FO havde 
afskaffet det parlamentariske system i Egypten, nationaliseret og konfiskeret privat 
ejendom i stort omfang, fængslet politiske modstandere, tortureret dem og henrettet flere. 
Ændringerne kom mest af alt de laveste klasser og den nederste del af middelklassen til 
gode, og de ideologier, regimet havde baseret sine politiske forandringer på, var i direkte 
konflikt med de tidligere ideologiske diskurser knyttet til kapitalisme og privat 
virksomhed (Marsot 1985: 129). Ikke desto mindre var det lykkedes for Nasser og hans 
                                                
7 Kopterne udgør et kristent mindretal i Egypten.  
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regime at samle den egyptiske nation i et forestillet politisk fællesskab – og forestillet 
som både afgrænset, horisontalt og suverænt (Anderson 2001: 48-51). 
 
 
”Den åbne dørs politik” 
 
Da Anwar Sadat kom til magten umiddelbart efter Nassers død, havde han forinden 
fungeret som ledende medlem af forskellige statslige organer i skyggen af Nasser. Sadat 
ville lede landet i en anden retning end Nasser og erklærede fra starten, at han ville 
indføre lempelser i den økonomiske politik, mindske den offentlige sektor samtidig med, 
at den private sektor skulle have nye muligheder for at ekspandere (Marsot 1985: 134). 
Sadat indførte et semi-kapitalistisk system i Egypten og lagde dermed også den 
”videnskabelige socialisme” i graven sammen med Nasser.  
 
Det nye politisk-økonomiske system fik tilnavnet infitah – ”den åbne dørs politik”.  
Egypten havde store økonomiske problemer, og modtog store mængder bistand fra USA 
og andre vestlige lande. Samtidig havde man stadig økonomiske mellemværender med 
Sovjet, som man forsøgte at skubbe foran sig. Disse problemer ville Sadat løse ved at 
sikre økonomisk vækst og dermed fortsat forsøge at modernisere landet.  
 
Sadat ønskede fred med Israel, primært for at opnå sikkerhed og stabilitet så der kunne 
tiltrækkes udenlandske investeringer og dermed opnås økonomisk vækst. Sadat nærmede 
sig USA på det ideologiske niveau dels for at sikre sig udviklingsbistand, dels for at opnå 
fred og stabilitet i forholdet til Israel, så man kunne sikre udenlandske investorer en 
forudsigelig base for deres økonomiske interesser. Disse ideologiske drejninger var dog 
meget problematiske når de blev omsat til realpolitik, fordi der ikke var likvider nok 
blandt de almindelige egyptere til, at man kunne overkomme en ophævelse af de 
økonomiske subsidier på madvarer fra den ene dag til den anden (Hopwood 1993: 109). 
Sadat ønskede at føre en politik, der balancerede mellem socialisme og en liberalisering 
af økonomien – at åbne op for udenlandske investeringer og satse på den private sektor. 
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Regimets politik bevægede sig dermed mere mod højre, og liberaliserede den 
internationale handel (import-eksport), der under Nasser var fuldt kontrolleret af regimet.  
 
I 1980 skrev NDP8, som da var det regerende parti, i et statement: 
 
”Concerning the open-door policy, it is neither a return to capitalism and the principles 
of economic freedom held prior to the revolution nor a shift from the social democratic 
direction emphasized by the public sector’s control of the basic sources of production.” 
(NDP som citeret i Hopwood 1993: 131) 
 
De nye politiske vinde der blæste under Sadat betød, at den egyptiske nation bevægede 
sig mere i retning af de vestligt liberale ideologier som en del af den modernisering, 
regimet ønskede at gennemføre. 
 
 
Islams stigende politisering 
 
Noget af det første, Sadat gjorde, da han tiltrådte som præsident, var at løslade fængslede 
medlemmer af det Muslimske Broderskab. Han ønskede at benytte dem som allierede i 
sin kamp mod den ideologiske arv fra Nasser. Sadat søgte gennem løsladelsen at udnytte 
de tiltagende religiøse strømninger i landet til regimets fordel. Det skulle dog vise sig, at 
de religiøse strømninger var noget svære at kontrollere, og at de derfor ikke blev den 
hjælp, han havde forventet og håbet på. Det Muslimske Broderskab udsendte en lang 
række publikationer, der nåede ud til et bredt publikum, og i disse skrifter kritiseredes 
ikke blot Nasserismen og kommunismen men også Sadats politik. Broderskabet formåede 
at mobilisere masserne og kom således til at kæmpe mod styret om meningsudfyldelsen 
af den egyptiske nations-forestilling. Derudover gjorde de islam til en uomgængelig del 
af den politiske diskurs generelt og altså den nationalistiske specifikt. De religiøse 
aktiviteter og organiseringer blev i stigende grad forum for politisk utilfredshed og 
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formulering af en alternativ indholdsudfyldning af det forestillede fællesskab (Ahmed 
1992: 217). 
 
Sadats økonomiske politik medførte en eksplosiv stigning i det private forbrug, hvilket de 
religiøse grupper tog afstand fra: ”... the religious groups were expressing a rejection of 
Westernization, though not of modernization; they were expressing their rejection of the 
open-door policy and its consequences, and of the results of peace with Israel, and above 
all deploring the corruption that had invaded government at all levels, especially the 
highest” (Marsot 1985: 139). Gennem ændringer i store dele af befolkningens kropslige 
fremtoning som f.eks. en stigning i antallet af tilslørede kvinder udtryktes en politisk 
modstand mod Sadats politik, som blev sat i forbindelse med korruption og moralsk 
forfald i en bred forstand. Ved at vende tilbage til moralske aspekter i religionen som at 
tildække sig samt nedtone de seksuelle og magtrelaterede elementer af menneskekroppen, 
kunne befolkningen ytre sig politisk uden at regimet kunne sanktionere dem. Sløret og 
den generelle øgede tildækning af både mande- og kvindekroppen fungerede således bl.a. 
som et politisk signal, der var rettet mod den siddende regering (Mahmood 2005: 118ff). 
 
Under Sadat var der tegn på, at de politiske aspekter af islam blev udviklet som en direkte 
følge af den førte politik – at islam i stigende grad blev politiseret og at der forekom en 
stigende islamisering af samfundet generelt. Det er i den sammenhæng interessant at 
bemærke, at Sadat kaldte tiden under Nasser for en periode med materialisme og mangel 
på rettroenhed, og han udråbte sig selv til at være en dedikeret muslim, hvis handlinger 
alene var motiveret af kærlighed til næsten. Han fulgte dog ikke konsistent de islamiske 
love, og hans tilnærmelser til Vestblokken med USA i spidsen og Israel vakte harme og 
vrede blandt fundamentalistiske islamistiske grupper. I 1979 sagde Sadat: ”Those who 
wish to practise Islam can go to the mosques, and those who wish to engage in politics 
may do so through legal institutions” (Hopwood 1993: 117).  Denne opdeling mellem 
religion og politik ansås ikke for at være legitim blandt islamisterne, og det var da også 
efter mange års kamp med den stigende islamistisk fundamentalisme, der rettede sine 
politiske frustrationer imod styret, at Sadat fremsagde disse ord. Han havde på dette 
tidspunkt store politiske problemer med opblomstringen af en række fundamentalistiske 
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grupperinger (bl.a. det Muslimske Broderskab og Jihad) og brugte som sin forgænger al-
Azhar til at legitimere sin politik. I 1979 fremsatte de lærde fra al-Azhar dette statement, 
og kom dermed Sadat til undsætning: 
 
”Egypt is an Islamic country, and it is the duty of its guardian to ensure its protection. If 
he considers that the interest of the Muslims lies in being gentle towards their enemies, 
this is permissible because he is responsible in matters of peace and war ... and more 
knowledgeable about the affairs of his subjects ... The existence of treaties between 
Muslims and their enemies is governed by clear regulations established by Islam ... The 
al-Azhar ulama (red: samfundet af lærde under al-Azhar) are of the opinion that the 
Egyptian-Israeli treaty was concluded within the context of Islamic judgement. It springs 
from a position of strength following the waging of the jihad battle and the victory (of 
October 1973).” (Hopwood 1993: 119) 
 
Sadats store problemer med at kontrollere de religiøse strømninger blev ikke mindre af, at 
han samtidig ønskede at balancere islam som en del af sit ideologiske magtfundament. 
Han fremsatte i 1980 en forfatning, der gjorde sha’ria til hovedkilden for lovgivning i 
Egypten. Han udfoldede videre sin politiske filosofi som en kombination af ”…ethics at 
home and abroad, correct behaviour in every sphere, national loyalty before loyalty to 
any political faith, a liberal economy under socialist management and the preservation of 
Islamic guidance: the sum total of individual happiness creates the common welfare” 
(Sadat som citeret i Hopwood 1993: 116). En formulering i meget brede termer hvilket 
gjorde det muligt for Sadat at agere, som han realpolitisk ønskede samtidig med, at han 
formelt havde legitimeret sit politisk-ideologiske udgangspunkt og formål overfor 
befolkningen. Det skal samtidig bemærkes, at Sadat satte nationalismen før alle andre 
ismer. Dette peger i retning af, at også tiden under Sadat var en del af en 
moderniseringsbølge, og nationalismen var en del af denne bredere modernistisk diskurs 
(Anderson 2001: 47). 
 
Ved at lade religionen spille så central en rolle fra starten af sin regeringsperiode havde 
Sadat åbnet ”Pandoras æske”. De mange religiøse grupperinger kom til at fungere som 
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politisk katalysator, og da Sadat blev myrdet i 1981, skulle det også vise sig at være en af 
de nydannede fundamentalistisk religiøse grupper (Takfir wa Hijra), der stod bag 
(Mahmood 2005: 60).  
 
 
Panarabismens tilbagetog 
 
I 1973 ledte Egypten og Syrien an i endnu en arabisk krig mod Israel. Jordan, Irak, Saudi 
Arabien, Marokko, Sudan og Algeriet tog efterfølgende også del i kampene, men den 
samlede arabiske front led nederlag, da USA gik ind på Israels side. Selv om krigen blev 
tabt, var Sadat ikke utvetydigt utilfreds med resultatet, for Israelerne havde lidt store tab 
under kampene, og derfor var det lykkedes Sadat at pille ved billedet af Israel som den 
uovervindelige kæmpe i Mellemøsten.  
 
De arabiske stater gik efterfølgende ind i fredsforhandlingerne som en samlet flok, men 
snart blev Egypten mistænkt for at ville gå alene. Sadat så som en konsekvens af sit 
ideologiske ståsted USA mere som ven end som fjende, hvilket fik de andre arabiske 
stater til at stejle. Sadat forsøgte at undgå en opsplitning af den arabiske alliance ved at 
understrege sit engagement i den palæstinensiske sag, men det lykkedes ikke, og efter 
1977 var Egypten en mere eller mindre isoleret stat i den arabiske verden. Arabiske 
flyselskaber indstillede deres ruter til Cairo, ambassader lukkede og den Arabiske Liga 
opsagde Egyptens medlemskab og flyttede hovedkvarteret fra Cairo til Tunis. Selv om 
isolationen medførte nogen hovedpine internt i Egypten, var der også kommentatorer der 
pegede på, at Egypten havde gjort nok for araberne. Sadat talte om Egyptens stolte 
historie, og overfor befolkningen understregede han kontinuiteten i og længden på den 
egyptiske civilisations historie. I hans erindringer skriver han: 
 
”The Egyptian people differ from many other peoples, even within the Arab world... Our 
cultural depths are there; our cultural roots are alive, as vigorous as ever after more 
than 7,000 years... Our Egyptian civilization... has always been inspired by man’s love 
of, and attachment to the land.” (Sadat som citeret i Hopwood 1993: 120-121) 
 39 
Ved at understrege den egyptiske nations høje alder, de stærke kulturelle rødder og det 
territoriale tilhørsforhold taler Sadat sig ind i en nationalistisk diskurs. Det er paradoksalt, 
at den egyptiske nation er en moderne konstruktion, men samtidig har den en høj alder i 
nationalisternes øjne. Dette er netop én af kendetegnene ved de forestillede fællesskaber, 
som moderne nationer udgør (Anderson 2001: 47). 
 
Allerede i 1970 havde Sadat ændret navnet ”United Arab Republic” og brugte i stedet 
”Arab Republic of Egypt”, og nok var Sadat i begyndelsen af sin tid som regent en 
samlende figur for de arabisk talende folk, men tingene blev hurtigt vendt på hovedet i 
den henseende. Selv om slaget i 1973 var et højdepunkt for den panarabiske bevægelse 
blev det samtidig det vendepunkt, der afsluttede Egyptens æra som ledende kraft i en 
samling af de arabiske lande.  
 
 
Forestillingen ”i midten” 
 
Hosni Mubarak var en noget ukendt figur i egyptisk politik, da han kom til magten efter 
Sadats død i 1981. Nasser havde i sin tid udpeget Mubarak til at genopbygge  hæren efter 
de store tab, man havde lidt under kampene mod Israel i 1967. Sadat valgte i 1975 at 
udpege Mubarak til vicepræsident og i 1978 til formand for det regerende parti NDP. Han 
var således om end ukendt så selvskrevet til at overtage regeringsmagten efter Sadat 
(Marsot 1985: 143).  
 
I en tale til folket i 1981 fremlagde Mubarak sine politiske visioner for det egyptiske 
samfund. Han sagde, at han ville bringe økonomiske forbedringer til de fattige i 
samfundet for at modsvare det enorme konsum og den store profit, som visse 
befolkningsgrupper havde raget til sig. ”Den åbne dørs politik” ville angiveligt fortsætte, 
og man ville ikke vende tilbage til den restriktive regulering af økonomien, som forekom 
under Nasser. Mubarak understregede dog, at det i fremtiden ville være den officielle 
politik at fremme produktion frem for konsum i modsætning til det, der var sket under 
Sadat. Dette for at begrænse importen af udenlandske varer og dermed skabe 
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arbejdspladser, hvorigennem han igen ønskede at tilgodese de mange fattige i stedet for 
de få (ny-)rige. Subsidieringen af madvarer ville fortsætte, mens beskatningen på 
importerede luksusvarer ville blive sat op. Dette for at styrke den nationale økonomi og 
samtidig undgå opstande i befolkningen. Sidst men ikke mindst ville Mubarak respektere 
den fredsaftale med Israel, som Sadat indgik i Camp David, og som var så upopulær 
blandt de andre arabiske lande, at den havde ført til total egyptisk isolation i den arabiske 
verden (jf. ovenstående). Han åbnede dog op for dialog med disse lande ved at erklære, at 
han var villig til at ”deal without complexes” med alle, der undlod at blande sig i indre 
egyptiske anliggender (Mubarak som citeret i Hopwood 1993: 184).  
 
Mubarak understregede ved sin tiltrædelse som præsident, at ”Sadat’s death was a 
warning to Egypt ’to cleanse itself of the plague of religious extremism’.” (Mubarak som 
citeret i Hopwood 1993: 184). Han mente, at vejen til dette gik gennem social 
retfærdighed (og et stærkt militær) og udtalte, at: ”Egypt is for all society – not a 
privileged few or the chosen elite or the sectarian dictatorship” (Ibid.). Han indførte et 
flerpartisystem og en semi-fri opposition, der skulle ”be about ’differences not conflict, 
without creating confusion; it should be an exchange of views not an exchange of 
accusations’.” (Ibid.). Der var således tegn på en politisk linie, der lå midt imellem 
Nasser og Sadat, men som var noget mere demokratisk og fri i en politisk liberal 
forstand. Dog er den ikke mere fri, end at Mubarak stadig i dag kontrollerer, hvad der er 
legitim politisk kritik, og hvad der er illegitim.  
 
 
Den udenrigspolitiske situation 
 
Da Mubarak tiltrådte som præsident i 1981, var der særligt to sager, der fik omverdenen 
til at holde vejret. Fredsaftalen med Israel og det forandrede forhold til USA var to 
vigtige områder på den udenrigspolitiske dagsorden, og det var på ingen måde givet, 
hvorledes Mubarak ville håndtere disse to meget vanskelige forhold. Mange politikere 
kunne dog ånde lettet op, da Mubarak straks meddelte, at fredsaftalen ville blive 
overholdt og efterlevet.  
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Generelt kan det siges om Mubaraks udenrigspolitik og dermed også om den egyptiske 
nations forhold til Vesten, at det er forsøgt vedligeholdt på et niveau midt imellem Nasser 
og Sadat. Mubarak mener, at Sadat lænede sig for meget op ad USA, og han har 
genoptaget en del af samarbejdet med lande fra den tidligere Østblok. Det er dog 
indlysende, at samarbejdet ikke længere har den samme tyngde, som det havde før den 
Kolde Krigs ophør. Derudover kan det tidligere Sovjet ikke længere levere den samme 
mængde våben eller økonomisk bistand som tidligere, så denne taktik er blevet et noget 
mere tandløst politisk instrument at benytte sig af. Ikke desto mindre er signalværdien 
ikke uden betydning.  
 
Mubarak har langsomt forsøgt at genopbygge forholdet til resten af den arabiske verden, 
og langsomt har de arabiske ledere svaret på tilnærmelserne ved at lade Mubarak komme 
ind i varmen igen. Yassir Arafat (den tidligere og nu afdøde formand for PLO) mødtes 
med Mubarak i Cairo i december 1983, hvilket markerede et skridt i retning af en 
moderat arabisme – en arabisme der anerkendte staten Israel, ligesom Egypten havde 
gjort det siden Camp David. I januar 1984 mødtes den Islamiske Konference 
Organisation i Marokko, og Egypten blev inviteret med. I november 1987 genoptog Irak 
og Marokko forbindelsen med Egypten, og i 1989 besøgte Kong Fahd fra Saudi Arabien 
Cairo og blåstemplede dermed endeligt Egyptens rolle i og forhold til resten af den 
arabiske verden. I 1989 blev den Arabiske Ligas hovedkvarter flyttet tilbage til Cairo 
(Hopwood 1993: 192). Alle disse begivenheder har været små og store skridt på Egyptens 
vej tilbage som centrum for og leder af den arabiske verden. Egypten har med Mubarak 
placeret sig et sted, hvor både den arabiske verden og Vesten kan leve med, at de befinder 
sig.  
 
Det er dog også vigtigt at fremhæve de lokale kræfter, som virker fremmende for en 
islamiserende politik i Egypten, som f.eks. opdelingen mellem (olie-)rige og fattige lande 
i den mellemøstlige region. Denne spaltning har ført til en strøm af migration, bistand og 
politisk indflydelse fra de arabiske Golf-stater, hvilket har medført en styrkelse af de 
grupper, organisationer og partier, som repræsenterer islamistiske synspunkter internt i 
Egypten. Samtidig med at landet er afhængigt af bistand fra de rige lande i regionen, der 
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har en konservativ ledelse, har man fra regimet forsøgt at balancere mere liberale 
elementer ind i den politiske diskurs – man har vekslet imellem en liberal og 
”undertrykkende” politik (Kandiyoti 1991).  
 
Egypten har i dag det mest åbne politiske system i den arabiske verden, og det er gennem 
årene blevet tydeligt, at der er gjort store forsøg fra regimets side for, at lægge 
fundamentet til et egentligt demokratisk styre. Det er dog stadig regeringspartiet NDP, 
der får langt de fleste stemmer. Ved valget i 2005 fik de således 311 ud af 454 pladser, 
men samtidig fik det Muslimske Broderskab (der formelt set igen er ulovligt) 
overraskende 88 pladser i parlamentet (Al-Ahram Weekly on-line, Parliamentary 
Elections 2005).  
 
 
Postkolonial egyptisk feminisme 
 
De første feministiske formødre i Egypten sås allerede omkring 1909, og op til 
revolutionen i 1952 blomstrede mange kvindeorganisationer op i landet (Badran 2000). 
Feminismen er som sådan ikke et postkolonialt fænomen i, men siden uafhængigheden i 
1952 har feministisk politik ændret sig meget i kraft af den omskiftelige 
indenrigspolitiske situation. 
 
Kort efter uafhængigheden i 1952 erklærede Nassers regime alle NGO’er og partier i 
Egypten for ulovlige - dermed også de mange kvindeorganisationer der eksisterede i 
landet. Kvinders rettigheder blev dog udråbt som en del af Nassers ideologiske projekt, 
og i 1956 opnåede kvinder i Egypten stemmeret. Charteret fra 1962 proklamerede, at 
kvinder og mænd skulle anses som ligeværdige arbejds”kammerater”, og ”… the goals of 
socialism and social freedom could not be realized except ”through an equal opportunity 
for every citizen to obtain a fair share of the national wealth”; and all citizens had the 
right and the obligation to work, women as well as men. ”Woman must be regarded as 
equal to man and must, therefore, shed the remaining shackles that impede her free 
movement, so that she might take a constructive and profound part in the shaping of 
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life”” (Del af charteret som citeret i Ahmed 1992: 210). Første skridt på vejen mod et 
mere ”lige” samfund blev taget i 1952, hvor regimet gjorde den primære skolegang gratis 
og (på papiret) tilgængelig for alle mellem 6 og 12 år. I de følgende år blev al 
videregående uddannelse ligeledes statsfinansieret, og adgang til landets universiteter var 
baseret på karakterer – uagtet køn eller klasse. I 1952 gik 45% af alle børn i skole, i 1960 
var tallet steget til 65% og i 1967 til hele 80%. Pigernes andel steg forholdsvist mere end 
drengenes, hvilket bevirkede, at der i 1970 (hvor det stabiliseredes nogenlunde) var to 
drenge for hver pige i de egyptiske grundskoler (Ahmed 1992: 210). Kvinders adgang til 
uddannelse betød også, at flere kvinder kom ud på arbejdsmarkedet. I 1962 udgjorde 
kvinder 4% af arbejdsstyrken, hvor de i 1982 udgjorde 15% - langt de fleste i de store 
byer. Der skete således et skred i kvinders sociale forhold under Nassers regeringstid, et 
skred der dog blev modvirket noget af den eksplosive udvikling, der samtidig var i 
befolkningstilvæksten i landet9. 
 
Med Sadats ”åbne dørs politik” i 1970’erne blev frivillige organisationer igen tilladt, og 
den ”videnskabelige socialisme” blev (som tidligere beskrevet) skiftet ud med en delvis 
kapitalisme. Økonomiske investeringer fra Vesten og de rige oliestater skulle være den 
nye kraft i den Egyptiske økonomi. Der opstod i kølvandet en ny feministisk bølge, og i 
1972 udgav en af frontfigurerne i denne Nawal El-Saadawi en bog om undertrykkelse af 
kvindekroppen f.eks. gennem omskæring: ”Hidden Faces of Eve”. Bogen kostede hende 
jobbet i sundhedsministeriet (Badran 2000). Det var altså ikke alle udmeldinger af 
kønspolitisk karakter, der blev tolereret af styret på trods af den mere lempelige politik 
overfor foreninger, organisationer og partier. El-Saadawi spillede en afgørende rolle i den 
første fase af den postkolonialistiske feminisme i Egypten, og ”... took feminist discourse 
forward into explorations and exposés of the sexual politics of domination and the 
victimization of women in the informal and personal realms of life.” (Ahmed 1992: 216).  
 
Den anden fase tog fart i slutningen af 60’erne og kan ses som en ”retreat from the 
affirmations of female autonomy and subjectivity made by the generation of women who 
                                                
9 Mellem 1960 og 1975 fordobledes Egyptens befolkningstal, mens det i byerne blev tredoblet på den 
samme tid. Dette betød at uddannelsesudbuddet langt fra kunne følge med efterspørgslen. (Ahmed 1992: 
213) 
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immediately preceded them” (Ahmed 1992: 224). Denne fase er kendetegnet ved ’det nye 
slør’, der siden 70’erne er blevet et dominerende syn overalt i Egypten. På dette tidspunkt 
blev den feministiske diskurs (som alle andre politiske diskurser) i et vist omfang 
påvirket af den kraftigt stigende islamisering. Det er netop denne fase jeg bl.a. vil se 
nærmere på i de følgende to kapitler. 
 
 
Delkonklusion 
 
Islam blev under Nasser brugt som legitimerende element i det nationalistiske projekt, 
han indledte med revolutionen i 1952. Den første officielt definerede politiske ideologi, 
der blev offentliggjort 10 år efter revolutionen, forholdt sig udelukkende i vage 
formuleringer til religionen, men ikke desto mindre spillede Nasser og FO på alle 
religiøse tangenter for at legitimere regimet i befolkningens øjne. Charteret fra 1962 blev 
fulgt op af religiøs underbygning fra anerkendte teologer, og moskéer og tekststeder fra 
Koranen blev i høj grad inddraget som hhv. politiske talerør og legitimerende elementer 
for regimet.  
 
Nasser og hans regime benyttede socialismen i den særlige egyptiske version som den 
politiske ideologi, der skulle fungere som ledetråd for deres politiske arbejde. Hvor islam 
skal ses som den værdimæssige underbygning, kom socialismen til at fungere som 
dennes overbygning, således at disse to elementer spillede sammen i et sindrigt egyptisk 
ideologisk projekt. Denne ideologiske sammenkobling blev det primære indhold, i den 
nationalisme og nationalisering Nasser med revolutionen ønskede at indføre, og dermed 
placerede man sig samtidig som en (semi-)uafhængig stat i rammerne under den Kolde 
Krig. Dette betød, at man løbende var i kontakt, forhandling og krise med magter på 
begge sider af jerntæppet.  
Panarabismen spillede ligeledes en rolle i de ideologiske kampe i landet under Nasser. 
Han brugte denne bevægelse på et tidspunkt, hvor interesserne kunne forenes, men 
projektet lykkedes ikke. Nassers nationalisme var mere succesfuld som politisk ideologi 
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uden at indeholde det panarabiske projekt og uden at blive til udenrigspolitisk realpolitik. 
Han kom dog til at fungere som inspiration for masserne i hele den arabiske verden.  
 
Forholdet til ”Vesten” skal anskues ud fra to perspektiver under Nasser. Dels forholdt 
regimet sig til ”Vesten” i form af den tidligere kolonimagt Storbritannien, og derfor tog 
man afstand fra denne, og brugte ideologiske repræsentationer til at legitimere 
indenrigspolitiske tiltag i form af f.eks. nationaliseringer af industri og landejendom. 
Derudover var der et ”Vesten”, som tog form af den ene af to blokke i det internationale 
politisk landskab. Da man i 1962 formelt tog socialismen til sig, allierede man sig 
samtidig med Sovjet og kom dermed i opposition til den vestlige blok med USA i 
spidsen. Denne rolle faldt på mange måder fint i overensstemmelse med rollen som post-
kolonial stat, hvilket forstærkede en afstandtagen til den politisk liberale samfundsmodel 
som udgangspunkt for en modernisering af Egypten. At man dels definerede 
nationalismen som en afstandtagen til kolonimagten og samtidig delvist delte ideologi 
med Østblokken betød, at Egypten i de første år efter uafhængigheden konstruerede 
”Vesten” som alt det, man stod i opposition til – det kritiske forhold til Israel 
underbyggede blot dette forhold yderligere.  
 
Da Sadat kom til magten i 1970, tog landet en ideologisk drejning. Det tidligere styre 
havde underbygget sit ideologiske ståsted gennem islamiske værdier og institutioner men 
havde samtidig holdt religiøse grupperinger i et stramt greb. Sadat forsøgte at løsne 
grebet om disse og at indgå i en alliance med dem, men dette mislykkedes, hvilket blev 
starten på mange års kampe mellem det siddende styre og en række islamistiske 
organisationer. Samtidig blev det begyndelsen på en fortsat stigende islamisering af det 
egyptiske samfund som helhed. 
 
Sadat ønskede at liberalisere den egyptiske økonomi, løsne båndene til Sovjet og bejlede 
til USA. Der blev indført økonomiske reformer, men da regimet i 1976-77 forsøgte at 
ophæve de meget omkostningstunge subsidier på mad, kom det til store demonstrationer 
og konfrontationer mellem befolkningen og militæret. Sadat opgav herefter at liberalisere 
denne del af økonomien, men gennemførte en lang række reformer, der bl.a. skulle 
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tiltrække udenlandske investorer. Denne moderniseringsproces skulle vise sig at blive en 
meget vigtig brik i forståelsen af den tiltagende islamisme blandt store dele af 
befolkningen. 
 
Sadat indgik som noget af det mest kontroversielle i hans tid som regent en fredsaftale 
med Israel, og denne førte til Egyptens totale isolation i hele den arabiske verden. Aftalen 
blev underskrevet i Camp David og kom til at symbolisere regimets knæfald for 
”Vesten”, og dette var bestemt ikke populært i befolkningen. Selv om Sadat bragte fred 
til Egypten, var han på intet tidspunkt noget nær så populær, som Nasser havde været det, 
og den stigende politiske utilfredshed kom bl.a. til udtryk gennem den stigende 
islamisering af det egyptiske samfund. Religiøse grupperinger og organisationer voksede 
eksplosivt, og islam kom til at spille en afgørende rolle på en indenrigspolitisk scene, der 
var præget af mangel på legitime politiske kanaler og udtryksformer.  
 
Fra 1981 og frem til i dag har Egypten under Mubarak i store træk bevæget sig midt 
imellem Nasser og Sadat i en politisk ideologisk henseende. Mubarak har forsøgt at styre 
de økonomiske liberaliseringer over i en mere produktiv form, men Egypten har stadig 
uoverstigelige økonomiske problemer og en meget stor arbejdsløshed. Mubarak valgte i 
starten af sin regeringsperiode at respektere fredsaftalen med Israel, hvilket har givet ham 
en stor portion goodwill i ”Vesten”. Samtidig er det lykkedes for ham, at få Egypten 
tilbage som en politisk medspiller i den arabiske verden. Mubarak kæmper stadig med de 
religiøse spændinger, der så dagens lys under Sadat, og selv om der blev valgt et 
overvældende stort antal Muslimske Brødre ind i parlamentet ved valget i 2005, er 
organisationen stadig ulovlig i Egypten. 
 
Den postkoloniale feminisme i Egypten kan inddeles i to faser. Den første fase har for så 
vidt sit udspring før uafhængigheden i form af en kvindebevægelse, der rækker tilbage til 
starten af sidste århundrede, men hvis organisationer blev gjort ulovlige under Nasser. 
Disse bevægelser er samlet set kendetegnet ved at arbejde indenfor en liberal feministisk 
diskurs, hvor der i slutningen af 60’erne og starten af 70’erne skete et skred over mod en 
feminisme, der definerede sig selv som stående i opposition til de tidligere diskurser. Den 
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islamistiske feminisme er kernen i dette skred, og er bl.a. kendetegnet ved at det 
islamiske slør hijab igen er blevet et meget almindeligt syn i de Egyptiske gader. 
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III 
Den islamistiske bølge 
 
 
Som vi så i det foregående kapitel, tog udviklingen af politisk islam eller islamismen som 
ideologisk/religiøst fænomen i Egypten rigtigt fart i midten af 70’erne som en følge af 
nationalismen og mangel på muligheder for at agere og udtrykke sig politisk på 
daværende tidspunkt. Islamismen har siden taget til i omfang, og har op til i dag været en 
parallel politisk bevægelse, der har eksisteret side om side med det etablerede officielle 
politiske niveau. I dag er den politiske islam for alvor blevet et fænomen, som også den 
vestlige verden har fået øjnene op for med begivenheder som terrorangrebene i New 
York og Washington, London og Madrid, der alle er blevet fortolket, som handlinger 
udført på baggrund af en islamistisk ideologi. Islam er trådt ind på den globale scene. 
 
Et af de meget synlige tegn på den stigende islamisering i Egypten er det øgede antal 
kvinder, man ser med slør i det offentlige rum. I dag bærer langt de fleste kvinder på 
gaderne i Cairo en eller anden form for slør i modsætning til, hvad der var tilfældet for 
bare 20 år siden. Tilsløringen fungerer som en religiøs-politisk identitetsmarkør og har 
som sådan både effekt på det omgivende samfund og på kvinderne som individer – altså 
deres personlighed. Sløret har i vestlige øjne generelt stået som symbol par excellence på 
den undertrykte muslimske kvinde, der er underlagt kultur, religion og tradition. Den nye 
tendens til tilsløring kan dog ikke uden videre reduceres til alene at have denne 
betydning, idet der også ligger politiske og sociale overvejelser bag (se f.eks. Ahmed 
1992, Christiansen & Rasmussen 1994, Ahmed & Donnan 1994 samt Mahmood 2005).  
 
Jeg vil i det følgende foretage en diakron analyse af politisk islam som diskurs og dennes 
forhold til og konstruktion af ”Vesten”. Jeg vil derudover komme ind på den specifikke 
betydning, islamiseringen har for forholdet mellem kønnene og herunder også slørets 
sociale og politiske betydninger. Det er ikke muligt at isolere islamiske kønsopfattelser 
fra en mere omfattende islamisk argumentation, og de politisk-islamiske strømninger 
udgør som helhed et noget broget billede. Det spænder fra radikale undergrunds- og 
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terrorgrupper over mere moderate organiseringer til brede grupper, der bifalder 
bestræbelserne på islamisering uden at være organiserede (eller terrorister for den sags 
skyld). Strategierne er flere, men den, der går ud på at opbygge alternative 
samfundsinstitutioner baseret på islamiske principper, har i dag størst opbakning 
(Mahmood 2005: 40ff). I det følgende vil den brede islamiske tendens være i fokus frem 
for de konkrete organiseringer.  
 
 
Den islamistiske bølge – hvad er det? 
 
Det islamiske ideal kommer til udtryk i Koranen som ”… the blueprint of a social order, 
as a way of life based on a set of rules and principles that are eternal, divinely ordained 
and independent of the will of its followers (...) Islam does not separate or distinguish 
between the spheres of the secular and the sacred, but retains both within its control. 
Thus, ideally, it does not have different institutions for church and state but sees the two 
as inseparable” (Bagader 1994: 114).  
 
Den nye islamiske bølge, eller hvad der ofte omtales som ”the Islamic revival” i den 
engelsksprogede akademiske litteratur (Bagader 1994, Ahmed & Donnan 1994, 
Mahmood 2001 og 2005), er dybt rodfæstet i islams historie og er på den måde ikke 
noget nyt fænomen. Det Muslimske Broderskab, der i mange år har været en af de 
vigtigste aktører på den islamistiske politiske scene, blev således etableret i 1928 af 
Hasan al-Banna. Broderskabets vigtigste aktiviteter har siden været at etablere et 
alternativ til de statslige institutionelle strukturer og samtidig kæmpe imod det vestlige 
politiske og kulturelle hegemoni i Egypten (Mahmood 2005: 62).  
 
”The Brothers successfully transformed mosques from spaces reserved for worship to, 
what al-Banna described as ”schools [for] the commoners, the popular universities and 
the colleges that lend educational services to the young and old alike” (al-Banna quoted 
in Abu Rabi’ 1996, 78) – a legacy that continues to thrive in the role mosques are playing 
in the current Islamic Revival.” (Mahmood 2005: 63) 
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Ligesom Broderskabets aktiviteter var baseret på en kritik af det vestlige politiske og 
kulturelle hegemoni med vægt på en afstandtagen til sekularismen, var Sayyid Qutb også 
kritisk overfor dele af den modernistiske diskurs (Bagader 1994: 118). Qutb anses i dag 
for at være især den militante vinges største ideolog i Egypten (Skovgaard-Petersen 2004: 
89ff). Både al-Banna og Qutb er uddannet på det sekulære Cairo Universitet – et sted der 
har uddannet mange af de centrale aktivister i den islamistiske bevægelse (Mahmood 
2005: 64).  
 
Den islamistiske bølge i Egypten i dag bærer præg af at være en bred social bevægelse, 
der beskæftiger sig med alt fra etablering af moskéer, sociale velfærdsinstitutioner, 
islamiske uddannelsesinstitutioner og trykkerier. Der er således blevet bygget mindst 
330% flere moskéer over alt i Egypten mellem 1975 og 1995 og antallet af islamiske 
NGO’er voksede med 17% i 1960’erne, 31% i 1970’erne og 33% i 1980’erne (data fra al-
Ahram Center for Politiske og Strategiske studier som angivet i Mahmood 2005: 58). 
 
Den islamistiske bevægelse i Egypten i dag er præget af pluralisme og heterogenitet. Ud 
over de ”gamle” organisationer som Broderskabet er der en mængde mere eller mindre 
organiserede grupperinger, der er mere eller mindre radikale. Bagader (1994: 119) 
fremhæver en række forskellige karakteristika der præger grupperingerne, uden at de dog 
skal anses som værende udtømmende eller afgrænsede fra hinanden: 
 
• Spirituelle grupper: der er karakteriseret ved en meget traditionalistisk udøvelse af 
islam. De chanter og danser som en del af den religiøse praksis, og benævnes også 
”sufier”. 
• Rituelle grupper: grupperinger der lægger vægt på den islamiske fremtoning og 
moralske værdier. Disse grupperinger deler karakteristika med de fleste andre 
grupperinger, og bliver ofte forvekslet med revolutionære og ekstremister. 
• Revolutionære og radikale grupper: disse grupper arbejder for at gennemføre 
radikale forandringer ved hjælp af voldelige midler. 
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• Det Muslimske Broderskab: en række grupper der alle baserer deres aktiviteter på 
al-Bannas lære. 
• Intellektuelle grupper: medlemmerne af disse grupper er ofte lærde, der står uden 
for det traditionelle islamiske lederskabs rækker. 
• Det traditionelle lederskab: muftier, prædikanter, jurister og professorer i islam 
der udøver moralsk lederskab. 
 
Selvom disse kategorier ikke dækker hele billedet, giver de et godt indtryk af den 
diversitet, der præger den islamistiske bølge. En generel øget religiøs bevidsthed blandt 
muslimer er et andet af de kendetegn, der karakteriserer bølgen (Skovgaard-Petersen 
2004: 126). 
 
Et gennemgående tema i den akademiske litteratur og de interviews, jeg har foretaget 
dette forår i Cairo, peger på, at islamisterne som et fællestræk er kritiske overfor den 
sekularisering, der har præget Egypten i en længere årrække. 
 
”Despite differences among the mosque groups, though, the participants all shared a 
concern for what they described as the increasing secularization of Egyptian society, an 
important consequence of which is the erosion of a religious sensibility they considered 
crucial to the preservation of ”the spirit of Islam” (Mahmood 2005: 43).  
 
 
Islam, globalisering og modernisme 
 
Hvor udviklingen af politisk islam tog fart i Egypten under Nasser og især Sadat som et 
fænomen tæt knyttet til nationalismen i landet, skal vi have fat i en bredere 
referenceramme i dag for at forstå, det stadie den politiske islam befinder sig på. 
Globalisering og modernisme er termer, der i en bred forstand benyttes i forskningen og 
den offentlige debat til at begribe og forklare en række processer og forhold omkring så 
forskellige emner som økonomi, politik og kultur. Disse to begreber er også vigtige at 
bringe i spil, når vi skal beskrive den islamistiske diskurs i dag, fordi de processer, der 
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knytter sig til begreberne, i princippet gennemtrænger enhver form for tænkning og 
politisk ideologisering, og dermed også sætter rammerne for en forståelse af denne 
specifikke diskurs. Samtidig beskæftiger begreberne sig med de nye rammer indenfor 
hvilke nationer, samfund og bevægelser må fortolkes, hvorfor vi også må se islamismen i 
en globaliseret og moderne kontekst. 
 
 
Økonomisk og kulturel globalisering 
 
Forholdet mellem verdens nationer er under stadig forandring. Denne proces kan 
betragtes ud fra mange perspektiver, og tidligere er forholdet mellem nationer i vidt 
omfang beskrevet og forklaret som et økonomisk verdenssystem. Forholdet bliver i dag i 
et stigende omfang også analyseret og forklaret som omfattende kulturelle aspekter. Den 
økonomiske globalisering er ikke et nyt fænomen - og er stadig af stor betydning, men 
dette aspekt suppleres altså af den kulturelle globalisering, der henviser til den 
accelererende udvikling indenfor kommunikationsteknologi, transport og information, 
der bringer de fjerneste egne af verden indenfor en overkommelig rækkevidde. Disse 
processer har også indflydelse på den måde, hvorpå islam udvikler sig, repræsenteres og 
opfattes på (se f.eks. Ahmed & Donnan 1994; Abu-Luhgod 1998).  
 
Den økonomiske globaliseringsproces har i princippet eksisteret siden de første 
udvekslinger af varer og tjenesteydelser fandt sted mellem mennesker fra forskellige 
kulturer og samfund. Den koloniale periode bar i høj grad præg af en øget samhandel 
mellem Egypten og de vestlige (over)magter, og disse økonomiske forbindelser har da 
også haft stor betydning for den egyptiske økonomi, som den ser ud i dag – og det er ikke 
et ubetinget kønt syn. Vesten importerede råstoffer i form af især bomuld og eksporterede 
forarbejdede varer til Egypten, hvilket havde katastrofale konsekvenser især for landets 
håndværkere og små producenter (Ahmed 1992: 127ff). Det økonomiske 
udbytningsforhold, der har fundet sted, er vigtigt at have for øje, når vi søger at forstå, 
hvordan den egyptiske nation i dag opfatter den postkoloniale verden. USA og Europa 
har stadig et jerngreb om store dele af den økonomiske politik i landet bl.a. gennem de 
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lån og midler, der løbende er blevet stillet til rådighed efterfulgt af politiske krav. Med 
andre ord har den økonomiske globalisering medført, at Egypten i dag står i et 
afhængighedsforhold til Vesten. Dette kan ses som en del af forklaringen på, at der i 
Egypten er et behov for at genoprette en form for værdighed og stolthed, der kan opveje 
det ulige magtforhold. Dette er én af en række forklaringer på, hvorfor islamismen har 
fået så solidt et tag i den almindelige befolkning. Islamisterne har tilbudt en alternativ vej 
for den egyptiske nation, og dette er faldet i god jord hos brede dele af befolkningen. 
 
En supplerende forklaring er, at Gamal Sadats regime, som beskrevet i det tidligere 
kapitel, var dybt korrupt. Da det samtidig var allieret med vestlige magter og især USA, 
blev det moralske forfald koblet sammen med de politisk liberale ideologier, som de 
vestlige magter stod for, og som de forsøgte at introducere i alle kolonierne i form af en 
”modernisering” af samfundet og dets institutioner (Abu-Lughod 1998: 255ff). 
Modernisering og vestligt hegemoni blev således to sider af den samme sag. Den 
omfattende korruption og elitens store materielle forbrug og dekadente livsstil blev 
afgørende kritikpunkter og afsæt for islamismens opblomstring i 1970’erne. Den 
økonomiske politik under Sadat kom således til at symbolisere islams negation, hvorved 
islamisternes politik kom til at fremstå som moralsk legitim. Denne sammenkobling 
mellem korruption og liberalisme er stadig levende i dag (jf. egne interviews) og udgør 
som sagt én af forklaringerne på islamismens fremmarch. Det er lykkedes for de 
islamistiske bevægelser i Egypten – især det Muslimske Broderskab - at placere sig på en 
måde i den politiske offentlighed, der stadig giver dem patent på løsningsmodeller i 
forhold til de store problemer, der er med korruption i landet  - et islamisk etisk-moralsk 
kodeks, vil ifølge islamisterne udrydde problemet  (Ahmed 1992: 217). 
 
”… Islamisms are presented as viable social, economic and political alternatives, at a 
time when other ideologies (such as nationalism) have failed. Liberalism and Marxism, 
though still valiantly advocated by a minority in the Muslim world, have, in a sense, been 
tried and found unremunerative. Added to the latter is a fear of, and sense of frustration 
with, the dominance of ”foreign” western cultural values and norms. Thus the call for an 
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indigenous and authentic system of thought, which can reaffirm battered identities and 
lend legitimacy and credibility, to social structures as well as governance.” 
(Karam 1998b: 2) 
 
Samtidig med den økonomiske globalisering er der i stigende grad kommet et andet 
aspekt ind på den globale scene - nemlig den kulturelle globalisering. Denne proces er 
blandt andet kendetegnet ved et accelererende tempo i spredningen af information på 
grund af den teknologiske udvikling samt en stigende udbredelse af informations 
teknologi. I dag gør fænomener som DVD’en og mobiltelefonen det muligt for enhver at 
følge med i, hvad der foregår på den anden side af jorden – Muhammed-krisen 
accelererede bl.a. så hurtigt på grund af informations-teknologiernes udbredelse. 
Derudover er den kulturelle globalisering også karakteriseret ved øget migration. Det 
diskuteres løbende om den kulturelle globalisering fører til en homogenisering eller 
heterogenisering af kulturer og nationer, men faktum er, at en stadig større del af verdens 
befolkning i stigende grad kommer i kontakt med andre kulturer og religioner (Ahmed & 
Donnan 1994: 1-4; Appadurai 1990: 295). En af konsekvenserne af dette er, at 
islamismen er blevet mere synlig for flere mennesker – muslimer som ikke-muslimer. 
Samtidig påvirkes de islamistiske organisationer og bevægelser i stigende grad udefra og 
de enkelte medlemmer eller personer, der lever og agerer i de muslimske samfund, bliver 
stillet overfor religiøse, politiske og sociale alternativer. Denne udvikling kan 
begrebsliggøres ved hjælp af Arjun Appadurais (1990) betegnelser mediascapes og 
ideoscapes. Mediascapes refererer til den nye tilstand, de internationale medier 
(elektroniske såvel som analoge) medfører i form af ”globale” fortællinger. Disse ”... 
whether produced by private or state interests, tend to be image-centred, narrative-based 
accounts of strips of reality, and what they offer to those who experience and transform 
them is a series of elements (...) out of which scripts can be formed of imagined lives, 
their own as well as those of others living in other places” (Appadurai 1990: 299). 
Ideoscapes består ligeså af en sammenkædning af billeder og forestillinger, men disse er 
ofte politiske og ideologiske: ”... they are often directly political and frequently have to 
do with the ideologies of states and the counter-ideologies of movements explicitly 
oriented to capturing state power or a piece of it” (Appadurai 1990: 299). Dette er 
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præcist, hvad den islamistiske bølge er et tegn på. Denne er opstået som en modsvar i 
forhold til den Egyptiske stats ideologiske og vestligt orienterede hegemoni, og 
producerer et narrativ, der fungerer som alternativ til de, der fremstilles i såvel 
medierne10 som på statsligt niveau. 
 
Globaliseringen medfører med andre ord en stigende interaktion mellem - men også et 
stigende pres på - de enkelte kulturelle fænomener og udvider samtidig islamismens 
mulige udbredelseshorisont. Kulturer er ikke længere bundet til geografiske enheder i 
form af nationalstater, og dermed er det islamistiske projekt per se også blevet afkoblet 
det nationalistiske. Der er altså sket et paradigmatisk skift i islamismen fra at være 
nationalistisk til at blive ”globalistisk”. Dette skal ikke forstås således, at de islamistiske 
bevægelser nødvendigvis søger en eller anden form for verdensherredømme eller 
lignende – hvilket ofte fremføres i den offentlige debat (især af højrefløjen i den 
europæiske lande) men, at man som muslim og islamist i dag føler sig mere som en del af 
en verdensomspændende bevægelse end som en del af en intern kamp i en given 
nationalstat (Mahmood 2005: 54). 
 
 
(Post-)modernisme og sekularisme 
 
Islamismen befinder sig i en postmoderne kontekst (”...although a vague and even 
slippery concept to define” (Ahmed & Donnan 1994: 11)), og et langt stykke hen ad 
vejen kan det islamistiske projekt siges at fungere som et svar på postmodernismens 
nedbrydning af endegyldige sandheder som f.eks. historie, legitimerende narrativer og 
Utopia (Fardon 1992: 25). Disse søges genoprettet i diskursen om den islamiske stat og 
en evig, guddommelig sandhed, og gennem religionen defineres de svar, som indenfor en 
postmodernistisk diskurs ikke anses for legitime eller gyldige – eller som minimum 
flydende og foranderlige. Man underkender i en eller anden forstand det postmoderne 
paradigme som islamist og formulerer sit projekt som et svar på og i modsætning til  
                                                
10 Islamismen benytter også i høj grad de elektroniske medier og internettet som en platform for 
udbredelse. 
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postmodernismen. 
 
”In Muslim societies one aspect of this is the so-called Islamic fundamentalist response: 
people concerned about the pace of change and what this will do to the next generation, 
people genuinely worried that their culture and traditions which have held for a thousand 
years will now be changed and even be in danger of being wiped out” (Ahmed & Donnan 
1994: 13). 
 
Således er islamismen da også blevet tolket som både konservativ og reaktionær i mange 
sammenhænge, men det er ikke en fyldestgørende karakteristik af den islamistiske 
ideologi at definere den som sådan (Ahmed 1992; Mahmood 2005). Det vil jeg se lidt 
nærmere på i det følgende. 
 
Når man siger postmodernisme, må man først have sagt modernisme. Og når man siger 
modernisme, må man også sige modernitet og modernisering. Netop modernisering er 
den proces, som Egypten siden kolonitiden har forsøgt at implementere og opnå gennem 
de politiske ideologier og realpolitiske tiltag, der kunne udledes og legitimeres af den 
pågældende ideologi. Islamisterne peger på, at denne moderniseringsproces har slået fejl 
og forsøger gennem en reformulering af et politisk program at opnå en alternativ vej til 
udvikling og i sidste ende et levedygtigt og ”godt” samfund. Islamisternes holdninger til 
moderniseringen indeholder dog som sagt flere nuancer end som så, idet disse bærer præg 
af selektivitet. Denne kan beskrives som en differentiering mellem modernisering og 
modernisme; det islamiske projekt er nok en accept af modernisering i form af 
teknologisk udvikling men samtidig en afvisning af den ideologi, der er knyttet hertil – 
modernismen. Teknologien anses for at være politisk neutral, mens modernismen anses 
for at være specifik vestlig (Christiansen & Rasmussen 1994: 89). Modernismen kan som 
sådan siges at udgøre kernen i konstruktionen af  ”Vesten”, og især den del af 
modernismen som betegnes ’sekularisme’.  
 
”Secularism has often been understood in two primary ways: as the separation of 
religion from issues of the state, and as the increasing differentiation of society into 
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discrete spheres (economic, legal, educational, familial, and so on) of which religion is 
one part” (Mahmood 2005: 47).  
 
Islamismen adresserer begge disse udlægninger; de radikale grupper især den første11 og 
de mere moderate (som jeg fokuserer på) især den sidste. Nogle af de kvinder jeg 
interviewede brugte ”sekularisering” og ”vestliggørelse” til at begrebsliggøre de 
økonomiske og politiske transformationer, der fandt sted under Sadat i 70’erne. De sagde 
at disse politikker initierede et skift i det egyptiske samfund, der blev mere og mere 
fokuseret på materialisme, forbrug, individualisme og konkurrence  – et skift de kaldte 
”sekularisering”. Kvinderne pegede på, at islam er en holistisk religion, hvor det ikke er 
muligt at adskille det private fra det offentlige, eller at inddele samfundet i forskellige 
sektorer, hvoraf religionen så alene udgør én. Islam vil altid være indlejret i alt andet, og 
derfor kan man som islamist ikke anse et sekulært samfund som legitimt (egne interviews 
og observationer). Sekularismen er helt central i islamismens konstruktion af Vesten og 
abjiceres som et led i den løbende sedimentering af mening indenfor den islamistiske 
diskurs.  
 
Det har været en udbredt antagelse blandt iagttagere af udviklingen i Mellemøsten, at den 
fremadskridende modernisering også automatisk ville føre en kvindefrigørelse a lá den 
vestlige med sig. Det står nu klart efter flere årtiers moderniseringsbestræbelser, at 
kvinders rettigheder, forstået som de politisk liberale og humanistiske idealer vi ser som 
universelle i den vestlige del af verden, nok er en del af moderniseringens ideologi men 
ikke en nødvendig del af den konkrete modernisering. Idet feminismen fremtræder som 
en del af den specifikt vestlige modernisme, har en kritik af kvinders vilkår, der i stedet er 
formuleret med islam som reference, i dag et langt større potentiale for at opnå 
troværdighed og opbakning end feminisme i en vestlig politisk liberal forstand. 
 
 
 
                                                
11 De radikale og militante islamistiske grupperinger arbejder i mange lande for at få indført sha’ria som 
grundlag eller direkte kilde til al lovgivning i det pågældende land. 
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Islamisme og feminisme 
 
Quasir Amins bog ”The Liberation of Woman” fra 1899 markerer begyndelsen på 
feminismen i de arabiske kulturer12. Feminisme-fænomenet rækker altså temmelig langt 
tilbage i den egyptiske og arabiske historie, og den koloniale diskurs om den arabiske 
kvinde har siden i høj grad været set og analyseret i lyset af de dominansforhold, der var 
og er mellem ”Orienten” og ”Occidenten”, eller hvad jeg i denne sammenhæng kalder 
”Mellemøsten” og ”Vesten”13 (Said 1978; Mohanty 1988; Ahmed 1992; Booth 2003). 
Amins bog er dog siden blevet stærkt kritiseret for at tale de koloniale magters sag, idet 
feminismen af kritikerne er blevet anset for at være en del af kolonimagternes forsøg på 
at dominere den arabiske kultur, og transformere den i sit eget billede.  
 
På denne måde fremstår feminisme i en traditionel politisk liberal forstand i dag, uagtet 
om den er formuleret af arabere, europæere eller andre, som et kulturimperialistisk 
fænomen, der ikke er politisk legitimt eller for den sags skyld brugbar i en aktuel 
egyptisk kontekst. Dette udgangspunkt er vigtigt for at forstå de nye strømninger i den 
feministiske diskurs i Mellemøsten i dag – strømninger der i høj grad er influeret af 
islamismens opblomstring. 
 
Islamismen er blevet det nye paradigmatiske omdrejningspunkt for den feministiske 
tænkning i Egypten. Islamismen er blevet trendsætter og dominerende ideologisk 
fundament for utroligt meget socialt og politisk arbejde og aktivisme. I det omfang 
islamismen ikke fungerer som ideologisk fundament, er den stadig uomgængelig, idet 
enhver organisation eller politisk aktivisme må forholde sig til denne dominerende faktor, 
og dermed indeholdes den i al politiske aktivitet i Egypten i dag – og dermed også i 
feminismen (Karam 1998b: 3).  
 
                                                
12 Leila Ahmed (1992) fremfører en siden bredt anerkendt kritik af denne opfattelse, idet hun peger på, at 
Amin alene går kolonimagternes ærinde og derfor ikke kan anerkendes som ”ægte” feminist. Ikke desto 
mindre sætter Amins bog for alvor gang i debatten om ”den arabiske kvindes” position i samfundet, og 
giver anstødet til udgivelsen af en mængde litteratur om emnet samt en generel offentlig debat. 
13 Edward Said beskæftiger sig indgående med og problematiserer opdelingen i ”Occident” og ”Orient”, og 
i hans berømte værk ”Orientalism” er Orienten mere end blot Mellemøsten (Said 1978). 
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Feminismen i Egypten har gået hånd i hånd med nationalismen og er blevet brugt i 
dennes tjeneste - ligesom vi har set at islam blev det både af Nasser, Sadat og siden 
Mubarak. Feminismen har dog siden uafhængigheden også været et sekulært projekt, der 
i høj grad har trukket på en politisk liberal ideologi. Dette har betydet at feminismen 
forstået på denne måde, i dag har vanskelige kår i Egypten, mens den islamistiske 
feminisme er på fremmarch.  
 
”As the twentieth century draws to a close, feminism is taking multiple shapes. Feminist 
activism is dispersed throughout civil society. This de-centered feminism is being 
expressed in the context of a massive proliferation of NGOs and at a moment when the 
pragmatic takes precedence over the ideological. Nationalist feminism, as an ideology, 
seems to have run its course. Feminists are now operating in local and global spaces as 
the two increasingly intersect, challenging and redefining each other. As we bid farewell 
to feminism in the nationalist century and mark the achievements of its leaders and 
pioneers, it seems that feminism in a new paradigm will appear with the new millennium. 
(Badran 2000). 
 
 
”Omvendt feminisme” 
 
Der er altså i et eller andet omfang gang i en feministisk bølge i Egypten i dag, der kan 
karakteriseres som ”omvendt feminisme”, hvis vi anskuer den fra et vestlig politisk 
liberalt ståsted. Safinaz Quasem en fremtrædende islamistisk kvinde i Egypten har sagt:  
 
“Unfortunately we live in a society which has been tainted by westernism so that 
meanings have become mixed and unclear. So that when it is said “women going out of 
the homes” or “mixing the sexes” the first thing that comes to mind about these 
meanings is what happens in western societies where going out and mixing leads to sin 
or to the beginnings of it at best” (Karam 1998b: 3) 
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Hun knytter i dette citat traditionelt feministiske paroler såsom kvindens ret til at arbejde 
sammen med en illegitim indflydelse fra Vesten. Samtidig taler hun om moral og 
syndighed i forhold til indflydelsen fra vestlige idéer og beklager således denne 
indflydelse yderligere. I dette citat argumenterer hun dog alligevel imod traditionalister 
og konservative, der ønsker kvinden tilbage i hjemmet. 
 
Der er tale om et skred i de politiske idealer, der ligger indlejret i den feministiske 
diskurs. For nogle (majoriteten) af de islamistiske kvinder ser projektet derfor helt 
anderledes ud, end det gjorde for Amin eller de aktivistiske formødre, der kæmpede for 
kvinders rettigheder efter revolutionens første år og en sekulær variant af det feministiske 
projekt. I dag ligger vægten på, at kønsrelationerne ikke skal være lige forstået som ’ens’ 
men derimod lige forstået som ’komplementære’. Den binære kønsopfattelse, der 
opereres med indenfor den islamistiske diskurs (såvel som den politisk liberale14), 
fortolker kønnene som to dele af en helhed, der i deres natur er væsensforskellige. Derfor 
kan de aldrig blive ens (læs: tage sig af de samme opgaver), men de har en lige ret 
overfor Gud/Allah og er i den forstand lige (Karam 1998b; Ahmed & Donnan 1994; egne 
interviews). 
 
“I see a great deal of similarity between Islamist groups of today and nationalist/ 
revolutionary movements of the past. Many of these movements were busy recruiting 
women, in the name of equality and with promises of giving them their rights after the 
common struggles were over.” (Karam 1998b: 8) 
 
Som Karam her peger på, er der mange ligheder mellem islamisternes metoder og de 
tidligere nationalisters metoder i rekrutteringen af nye ”hoveder”. Det er dog vigtigt at 
lægge mærke til, at den islamistiske bevægelse er langt bredere funderet end de, der er 
repræsenteret i organisationer og partier. Og især når vi ser på kvindernes andel af 
islamiseringen, er en stor del af disse ikke en del af en formel organisering i Egypten. 
Derudover er det ikke alle forskere indenfor feltet, der er enige i, at de kvindelige 
islamister rekrutterer andre kvinder ved at love dem lighed eller rettigheder. Der er 
                                                
14 Se f.eks. Stormhøj (2003) 
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derimod også nogle der peger på, at de islamistiske kvinder netop ikke ønsker den form 
for lighed eller de rettigheder, som anses for at være en del af en sekulær vestlig diskurs 
(Mahmood 2005).  
 
 
Undertrykkelse, modstand og frihed 
 
Der er stemmer i debatten, der karakteriserer de islamistiske feministiske strømninger 
som en form for kulturel nationalisme, der står i modsætning til de vestligt orienterede 
diskurser om f.eks. kvinders rettigheder. Den nye bevægelses konkrete praksis i form af 
handlingsforskrifter begrundet i islamiske principper ses her som et tegn på modstand 
mod den vestlige feministiske diskurs (se f.eks. Ahmed & Donnan 1994; Rubin 2003; 
Abu-Lughod 1998; Saadallah 2001). Denne fortolkning tager dog ikke højde for de 
indenrigspolitiske faktorer, der også har medvirket til feminismens paradigmeskift. Der 
har i Egypten siden uafhængigheden været en situation, hvor islamiske organisationer 
(såvel som andre religiøse grupperinger) har været den eneste mulige måde at organisere 
politisk opposition internt i landet på. Derved er islamismen blevet næret som politisk 
filosofi, hvilket har haft indflydelse på politisk tænkning over en bred kam. Det er for så 
vidt reelt nok at opstille de to modpoler som den liberale og islamistiske feminisme 
udgør, men det indfanger altså ikke hele billedet og giver dermed heller ikke en fuld 
forklaring på fænomenet. Derudover er den islamistiske bølge som sådan – og dermed 
også de feministiske grene af denne – afkoblet det nationalistiske projekt og overgået til 
et globalt paradigme (Ahmed & Donnan 1994). 
 
Det ideologiske grundlag, der ligger bag diagnosen om de islamistiske kvinders religiøse, 
politiske og sociale handlinger som værende et tegn på modstand, er i sig selv 
problematisk. Det er nemlig ikke muligt at diagnosticere handlinger fra et punkt udenfor 
diskursen, og derfor kan kvindernes tilslutning til islamistiske principper aldrig blive et 
tegn på modstand. Det vil jeg nu forklare lidt nærmere. 
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I en vestlig optik tilstræbes et magtforhold, der er neutralt mellem de to køn eller med et 
mere almindeligt ord: ligestilling. I en muslimsk diskurs ser man derimod kønnene som 
komplementære, hvilket betyder, at det frihedsaspekt, der er indlejret i den politisk 
liberale feminisme, ikke længere kan fungere som en universel målestok. 
Modstandsbegrebet som sådan er reduktionistisk, og derfor kan det ikke udtømmende 
informere eller lede frem til en forståelse af en feministisk subjektdannelse med 
udgangspunkt i moralsk-etiske handlinger (Mahmood 2005: 24). Modstandsbegrebet 
bygger på et universalistisk fundament – nemlig den normativt liberale tilgang til magt og 
handling – som hermed kan afvises. Denne foreskriver at undertrykkelse avler modstand, 
men undertrykkelse skal forstås som en inddragelse af personlig frihed, hvilket er et 
værdisæt, der hører til i en bestem politisk-ideologisk kontekst i form af både et positivt 
og et negativt frihedsbegreb: 
 
”In short, positive freedom may be best described as the capacity for self-mastery and 
self-government, and negative freedom as the absence of restrains of various kinds on 
one’s ability to act as one wants.” (Mahmood 2005: 11) 
 
Det negative frihedsbegreb fordrer modstand, hvis det begrænses for det enkelte subjekt. 
Det positive derimod, er en mulighed til dette og hint – til at bære slør f.eks. Derfor kan 
man også høre kvinder, der taler om deres frihed til at bære slør og ikke kan forstå, at 
deres frihed skal begrænses, ved at andre mennesker stiller spørgsmålstegn ved det. De 
ser det som en frihedsrettighed at have lov til at bære slør (egne interviews og 
observationer samt Christiansen & Rasmussen 1994). Frihedsbegrebet er dels 
kulturrelativt, men det er samtidig vigtigt at have for øje, at det negative frihedsbegreb er 
tæt sammenvævet med generelle og universalistiske vestlige kulturdiskurser (demokrati, 
menneskerettigheder, ytringsfrihed osv.). Frihed er altså normativ, men ikke desto mindre 
er det blevet så naturaliseret i en vestlig diskurs, at vi i mange år har trukket dette 
perspektiv med ind i analyser af den muslimske kvinde, og derfor er hun blevet 
karakteriseret som undertrykt. Hendes frihed har været forstået som begrænset af f.eks. 
sløret i stedet for at udvide hendes frihed til også at indebære retten til at bære slør 
(Mahmood 2005: 11).  
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Den muslimske kvinde er siden Amins bog, således blevet anset for at være undertrykt 
som en følge af religionens betydning i den arabiske kultur. Islam er med andre ord 
blevet udråbt som en kvindeundertrykkende religion, og det er netop dette billede som de 
nye islamistiske feminister søger at gøre op med. Da kønnene i islam ses som 
komplementære, kan en ”undertryk-avler-modstand’s optik” ikke indfange de konkrete 
handlinger kvinderne udfører, deres sociale position som sådan eller de holdninger, de 
har til køn samt sociale og politiske spørgsmål. Sløret er et vigtigt omdrejningspunkt i 
den forbindelse, hvorfor jeg i det følgende vil komme nærmere ind på den historik og 
polemik, der knytter sig til denne symbol-ladede beklædningsgenstand. 
 
 
Sløret og feminin islam 
 
Det muslimske slør hijab præger i dag gadebilledet i de egyptiske storbyer. Samtidig med 
en generel øget opmærksomhed overfor den islamiske historie og arv spredtes en ny 
tendens til tilsløring i løbet af 1970’erne og 1980’erne i Egypten. Der er udarbejdet et utal 
af analyser af den strømning, som den nye tilsløring kan ses som et tegn på (se f.eks. 
Ahmed 1992; Watson 1994; Christiansen & Rasmussen 1994). Vestlige observatører har 
overvejende udlagt fænomenet som et tegn på konservative sociale og politiske 
strømninger. Sløret indikerer en sammenhæng mellem politik i en bred forstand og islam. 
Det har altså ikke kun religiøs betydning, men også sociale og politiske implikationer, når 
kvinder igen i dag tager sløret på og dermed signalerer et islamisk tilhørsforhold. Således 
sætter kvinderne køn, kultur og tradition samt politik til debat.  
 
Den nye tendens til tilsløring indebærer imidlertid også, at der er gået mode i at bære 
tørklæde i de egyptiske storbyer. Den mode holder sig ikke til en asketisk stil, selvom den 
måske spiller på en sådan (Christiansen & Rasmussen 1994: 9; egne interviews). I Cairos 
modebutikker ser man f.eks. i vinduet til den ene side korte skørter og kortærmede eller 
nedringede bluser – snittet er ikke begrænset af, at det skal dække arme og ben. I vinduet 
til den anden side hænger tørklæder og lange kjoler, der dækker hele kroppen. Det tyder 
på, at den traditionelle muslimske klædedragt har moderniseret sig i et eller andet omfang 
 64 
- at der er dele af det moderne projekt der anerkendes og efterstræbes samtidig med, at 
man søger at tilpasse det egyptiske normer og kultur. Denne skelnen går fint i tråd med 
den pointe, jeg tidligere trak frem nemlig, at islamismen afviser ’modernismen’ og 
herunder sekularismen men ikke ’modernisering’. Den nye og muslimske klædedragt er 
altså i højere grad en afvisning af traditionelle klædemåder og en tilpasning til moderne 
strømninger, end den er et tegn på reaktionære strømninger. Derudover markerer 
kvindernes klædedragt i dag ikke, at kvinden hører til i hjemmet, men den gør det 
derimod muligt for hende at færdes udenfor hjemmet (Ahmed 1992; Christiansen & 
Rasmussen 1994; egne interviews). 
 
”Far from indicating that the wearers remain fixed in the world of tradition and the past, 
then, Islamic dress is the uniform of arrival, signalling entrance into, and determination 
to move forward in, modernity.” (Ahmed 1992: 225) 
 
Baggrunden for den nye tendens til tilsløring kan ikke findes ved at betragte tilsløringen 
som en ren individuel beslutning, men skal søges i samspillet med det omgivende 
samfund, med andre grupper og måske endda specielt i den måde, hvorpå de kvindelige 
islamister skiller sig ud fra andre kvinder – i en kommunikativ praksis. Det er en 
uanfægtet ”sandhed”, at det kun er de sekulære feminister i Mellemøsten, som har 
insisteret på radikale ændringer i kønsrelationerne. Disse kom på daværende tidspunkt 
mest fra den øverste del af middelklassen, og det sekulære feministiske projekt kan derfor 
også i vidt omfang karakteriseres som et elitært projekt (Ahmed 1992: 189ff). Men den 
nye tilsløring vidner altså om nogle sociale forandringer, hvori det er ikke-sekulært 
orienterede kvinder, der er aktører (Christiansen & Rasmussen 1994: 30), og disse 
kvinder kommer mest af alt fra underklassen og den brede middelklasse. Det skal dog 
siges at den nye tilsløring tog sit udspring blandt unge kvinder på Cairos universiteter, og 
at veluddannede kvinder fra overklassen også er at tælle i bevægelsen (Ahmed 1992: 220; 
egne interviews). Alt i alt et demokratisk og bredt funderet politisk statement kan man 
sige. 
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Som sagt er det den brede folkelige islamistiske bevægelse, der er i fokus i dette speciale. 
Denne bevægelse er forskellig fra det etablerede islam og islamismen, som den kommer 
til udtryk gennem de traditionelle religiøse institutioner samt mandsdominerede politiske 
organisationer og partier. Den etablerede og institutionaliserede islam artikuleres på en 
helt anden måde end ”kvindernes islam” og fremstår langt mere autoritær og konform 
end den, kvinderne giver udtryk for: 
 
”Unfortunately, however, establishment Islam (institutional and legal Islam) articulates 
a different Islam from the ethical message that the layperson justifiably hears or reads in 
the Quaran, and unfortunately, that Islam, intolerant of all understandings of the religion 
excepts its own, which is authoritarian, implicably androcentric, and hostile to women, 
has been and continues to be the established version of Islam, the Islam of the political 
powerful.” (Ahmed 1992: 225) 
 
Denne form for islam (den ”maskuline udgave”) er tekstuel, officiel og institutionaliseret. 
Kvindernes islam er oralt baseret, da mange af kvinderne gennem tiderne ikke har kunnet 
læse, og ikke har haft adgang til islamiske universiteter eller andre platforme, hvorfra 
koranen blev udlagt og fortolket. Kvindernes udgave af troen lægger bl.a. vægt på 
empati, pacifisme, generøsitet og mystik: ”... it is an Islam that stresses moral conduct 
and emphasizes Islam as a broad ethos and ethical code, and as a way of understanding 
and reflecting on the meaning of one’s life and of human life more general.” (Ahmed 
2003: 4). Hvor den ”maskuline islam” er en lov-religion, er ”feminin islam” et etisk-
moralsk kodeks – uden at dette dog skal opfattes alt for rigidt. 
 
Sløret er som sådan også en etisk-moralsk identitetsmarkør, idet det er et udtryk for 
(seksuel) tilbageholdenhed – modesty. Islamisterne stigmatiserer de dele af det moderne 
og feministiske projekt, der handler om seksuel uafhængighed og frigørelse, men 
derimod accepterer og bifalder de andre dele af projektet. F.eks. er der bred enighed 
blandt islamisterne om, at kvinder har ret til en uddannelse og et arbejde, og der stilles 
slet ikke spørgsmålstegn ved det borgerlige ægteskab. De sidste tre elementer kan siges at 
udgøre kernen i modernismen, og de ideologiske rødder er således ligeså dybt forankret i 
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en vestlig ideologi som de seksuelle aspekter der blankt afvises som umoralske (Abu-
Lughod 1998: 243).  
 
 
Objektivering af islam? 
 
En lang række forskere (Eickelman & Piscatori 1996; Skovgaard-Petersen 1997; Zeghal 
1996) peger på, at det stigende uddannelsesniveau, migration og den udbredte adgang til 
medier15 i Egypten, har ledt til en objektivering af religionen: det er simpelthen blevet 
muligt for den enkelte borger og muslim at forholde sig refleksivt til islam, og derfor 
bryder grænserne også ned mellem den ”mandlige” og ”kvindelige” islam. Kvinder læser 
i dag i stigende omfang selv de religiøse skrifter og er således ikke længere afhængige af 
lærde mænds udlægning. Derudover konfronteres både mandlige og kvindelige muslimer 
i stigende grad med forskellige udlægninger af religionen, hvilket øger den refleksive 
holdning til subjektets religiøse praksis. Mahmood (2005) stiller dog spørgsmålstegn ved, 
om denne udvikling bedst karakteriseres som en ’objektivering af religionen’. Hun peger 
således på, at: 
 
”The practices of the women’s mosque movement have not emerged as a result of an 
abstract tendency toward objectification, but are provoked by a specific problem, namely, 
the concern for learning to organize one’s daily life according to Islamic standards of 
virtuous conduct in a world increasingly ordered by a logic of secular rationality that is 
inimical to the sustenance of these virtues. As I observed earlier, the women I worked 
with argue that they have had to create new structures of learning – in the form of 
mosque lessons – to inculcate values that were previously part of a social and familial 
ethos in Egypt, but which are no longer available in those arenas.” (Mahmood 2005: 56) 
 
Hun understreger således kvindernes praksis som en reaktion på sekulariseringen i form 
af sektorinddelinger i samfundet generelt, og hendes forskning peger i retning af, at 
                                                
15 - eller dannelsen af ’ideoscapes’ og ’mediascapes’. 
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kvindernes forhold til religiøse handlinger i vidt omfang kan ses som et pragmatisk svar 
på et konkret problem: at finde adækvate religiøse løsninger på hverdagsproblematikker.  
 
Som en del af mit feltstudie deltog jeg i et møde i en islamisk kvindegruppe. Kvinderne 
læste her højt af Koranen, underviste hinanden i islams sociale praksisser m.m. (jeg vil 
komme nærmere ind på dette i næste kapitel), hvilket alt sammen er praksisser, der i et 
eller andet omfang kan lede til en stigende objektivisering af religionen blandt kvinderne. 
Ved at studere de hellige skrifter på universitetet kan man sige, at disse kvinder forholder 
sig refleksivt til deres religion og dermed også objektiverer den. De er i et eller andet 
omfang ved at bryde grænsen ned mellem en ”kvindelig” og ”mandlig” islamistisk 
diskurs, men samtidig mener jeg også, at deres praksis indeholder elementer af det 
Mahmood peger på. Deres diskussioner og studier er i høj grad rettet mod at finde 
adækvate religiøse løsninger på hverdagsproblemer således, at de i alt hvad de gør, 
tænker og praktiserer kan komme tættere på Gud/Allah. Disse praksisser og 
handlingsmodaliteter blev tidligere indlært i familiære sammenhænge, men da det 
egyptiske samfund har ændret sig så meget i løbet af den sidste generation, må kvinderne 
finde nye kilder til denne viden – og selv konstruere den. Et moderne svar på en moderne 
problematik opstået i kraft af en sekulær inddeling af samfundet i sektorer. 
 
 
Delkonklusion 
 
Islamismen tog sit afsæt i Sadats Egypten i 1970’erne. Det blev på dette tidspunkt igen 
tilladt at organisere sig i politisk i landet, og der skød en lang række religiøse 
organisationer op, samtidig med at der var en generel religiøs strømning og mobilisering i 
befolkningen.  
 
Den økonomiske afhængighed af Vesten i form af lån og samhandel siden kolonitiden, 
blev kritiseret i den islamistiske diskurs. Islamismen bredt forstået og de islamistiske 
organisationer i særdeleshed så det økonomiske forhold mellem Egypten og Vesten som 
et udbytningsforhold, og kæmpede for genoprejsning samt kulturel og national stolthed.  
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Samtidig var Sadats regime dybt korrupt, og der florerede en omfattende forbrugsfest 
blandt overklassen Underklassen koblede det moralske forfald sammen med den nye 
økonomiske politik (”åben-dør”), og islamismen fordrede en tilbagevende til moralske 
værdier i form af islam. 
 
De seneste år har den kulturelle globalisering præget den kontekst, som også islamismen 
agerer indenfor. Dels er islamismen blevet synlig som et globalt fænomen, og dels bliver 
den islamistiske bølge udfordret af alternativer i form af en bredere folkelig tilgang af 
andre værdipolitiske diskurser. Mediascapes og ideoscapes er begreber, der søger at 
indfange disse nye globale strømninger og som en del af disse, kan islamismen siges at 
udgøre en del af et globalt kulturelt flow. Kulturer er ikke længere bundet til territorier, så 
fra at være en -isme tæt sammenknyttet med den egyptiske nationalisme, er islamismen 
overgået til et globalt paradigme. 
 
Islamismen står i vidt omfang i modsætning til et postmoderne etos. Idet 
postmodernismens kerne er defineret ved et sammenbrud af grænsen mellem ontologi og 
epistemologi og dermed en opløsning af alle endegyldige sandheder (eller i hvert fald 
muligheden for at erkende dem), er islamismen i opposition med sin insisteren på en evig 
og guddommelig sandhed, der er nedskrevet, evig, universel og direkte tilgængelig i 
Koranen. Der er dog en forskel på islamismens tilgang til modernitet og modernisering på 
den ene side og så modernisme som ideologi på den anden. Sekulariseringen som en del 
af modernismen er et af de centrale aspekter, som islamismen over en bred kam forholder 
sig kritisk til. Hvor modernitet og modernisering godtages som efterstræbelsesværdige 
idealer, anses modernismen og sekularisering ikke for legitime diskurser. Dette betyder at 
islamismen ikke udelukkende kan anskues som et reaktionært projekt, men faktisk som 
en del af en alternativ moderniseringen af Egypten i form af netop en stigende 
islamisering. 
 
Feminismen er af den islamistiske bevægelse i høj grad blevet fortolket som et vestligt 
fænomen. Derudover har den feministiske bølge været koblet op på det nationalistiske 
projekt siden uafhængigheden, men nu er billedet ved at ændre sig. Idet vestlige 
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ideologier ikke anses for politiske legitime, har en ”omvendt feminisme” overtaget 
billedet i dag. Indenfor denne ”skole” (i det omfang man kan tale om en sådan), anses 
lighed mellem kønnene ikke for at være det primære politiske mål, men derimod 
efterstræbes en optimal fordeling i henhold til en komplementær kønsopfattelse. Idet 
netop den komplementaristiske kønstilgang er herskende i denne diskurs, gælder 
”undertrykkelse-avler-modstand” ikke. Dette fordi frihedsbegrebet (den positive udgave) 
ikke indeholder et individualistisk og autonomt subjekt, som man ser det i den politisk 
liberale udgave af frihedsbegrebet, der har fokus på individualisering og en ”fri vilje”. 
 
Siden 70’erne og 80’erne har man kunnet iagttage en stigning i antallet af kvinder, der 
bærer slør i det offentlige rum i Cairo. Sløret fungerer både som religiøs og politisk 
markør, men det er også et modefænomen. Tilsløringen er et symbol på en afvisning af 
traditionelle normer og en tilpasning til modernitet – kvinder i det offentlige rum føler sig 
beskyttet af sløret. Det er kvinder fra alle klasser, der har taget ’det nye slør’ til sig, og 
den islamistiske feminisme er bredt funderet blandt kvinder i Egypten. Sløret signalerer 
seksuel tilbageholdenhed og dermed en moralsk-etisk tilgang til islam og samfundslivet 
som sådan. Samtidig er der tegn på en opløsning af skellet mellem en ”mandlig” og en 
”kvindelig” islam bl.a. i kraft af en stigende andel uddannede kvinder. Kvinders adgang 
til de tidligere mandsdominerede områder af islam (skrifter, uddannelsesinstitutioner, den 
offentlige debat, studiegrupper etc.) medfører en form for demokratisering indenfor den 
islamistiske diskurs-konstruktion. Religionen objektiveres delvist, men samtidig giver 
adgangen til de islamiske skrifter anledning til, at kvinder leder efter samt definerer 
religiøse løsninger på pragmatiske hverdagsproblemer, som tidligere blev angivet af 
enheder (f.eks. familien), der i dag er ”renset” for religionen i kraft af en sekulær 
sektorinddeling af samfundet generelt. 
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IV 
Egyptiske kvinder og islam 
 
 
Jeg vil i det følgende foretage en synkron analyse af de diskursive kampe om det at være 
muslimsk kvinde, der kommer til udtryk i mit interviewmateriale, mine feltobservationer 
samt forskning foretaget af Watson (1994), Christiansen & Rasmussen (1994), Abu-
Lughod (1998) og Mahmood (2005). De interviewede kvinders politisk-religiøse og 
kulturelle diskursive horisonter blotlægges, hvorved jeg opnår en indsigt i, hvordan det 
feminine subjekt konstrueres og samtidig, hvordan konstruktionen af dette relaterer sig til 
den bredere diskursive ramme, som konstruktionen af Vesten udgør. Samtidig ser jeg på, 
på hvilken måde betydningen af konkrete praksisser og talehandlinger divergerer, og 
dermed hvor brudfladerne i den hegemoniske diskurs er. Det bliver således tydeliggjort i 
det følgende, hvor knudepunkterne eller idealerne i konstruktionen af det feminine 
subjekt er og dermed også, hvor forandringsmuligheden og et kritisk potentiale ligger. 
 
Denne del af det analytiske arbejde forsøger især at kaste lys over de interne16 diskursive 
kampe, der løbende finder sted som en flydende proces, hvori det feminine subjekt søges 
fastlåst som en konkret defineret meningsbærer. Det er således et øjebliksbillede, der 
tegnes i denne analysedel, men samtidig skal kapitlet ses som et forsøg på at stille skarpt 
på de forandringsprocesser, der er tegnet op i den diakrone analyse foretaget i kapitel 2 
og 3. Hvad er det, der skaber forandringer i de hegemoniske diskurser, og hvad betyder 
disse forskydninger for kvinders handlinger og meningshorisonter? Derudover forsøger 
denne del af det analytiske arbejde at give et nuanceret billede af, hvor de diskursive 
kampe står i dag og dermed også en antydning af, hvor de er på vej hen.  
 
Nu vil jeg således se nærmere på, hvordan kvindernes kommunikative praksis placerer 
sig i et diskursivt magtfelt. Dette er en analytisk adgang til konstruktionen af det feminine 
subjekt som en del af den større sociale sammenhæng. Det er derudover interessant og 
                                                
16 Den kommunikative praksis med primært fokus på eksposition og interaktion men også med afstikkere 
til impressions-aspektet (jf. Fornäs 1992 som angivet i kapitel 1). 
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nødvendigt at finde diskursens grænse. Hvad indeholdes ikke i den diskursgenrer 
kvinderne italesætter, og hvad er det dermed, der abjiceres? Videre er det interessant at se 
nærmere på, hvordan konstruktionen af det feminine subjekt der tegner sig her, udfordrer 
gængse måder at konceptualisere ”modernisering” og ”sekularisering” på indenfor en 
liberal og poststrukturalistisk feministisk debat, da det er her forbindelsen til ”Vesten” 
som diskursiv konstruktion er tydeligst i et ideologisk perspektiv. 
  
 
Kvinden, sløret og seksualiteten 
 
Sløret har fungeret som en indgang og ”nøgle” til mit problemfelt, og under feltstudiet 
var det ligeledes et godt sted at begynde med observationerne. Dels noterede jeg mig, de 
ting jeg så på gaden, markeder i butikker etc., og dels var det en måde at starte en samtale 
om det at være troende og praktiserende muslimsk kvinde på. Netop fordi sløret er så 
ladet et tegn, kunne jeg mærke, at kvinderne havde et stort behov for at forklare, hvordan 
det ”i virkeligheden” hænger sammen med sløret og religionen.  
 
En af kvinderne - Maha - fortalte mig under en køretur om sin religiøsitet og forklarede, 
hvorfor hun bærer slør. Hendes argument var først og fremmest, at det er et krav i islam, 
en pligt overfor Gud. Islam, forklarede hun, er en pakke man køber samlet, og ikke noget 
man selv sorterer i og vælger, som det passer én. Til gengæld, fortalte hun, er det ikke 
nødvendigt at udføre alle de hellige pligter på én gang eller fra starten. Det er tilladt at 
lade ting, handlinger og praksisser komme, når man føler sig parat. Dette er noget, alle 
kvinderne pegede på som essentielt indenfor islam. Det er karakteristisk for den 
diskursgenrer kvinderne taler sig ind i, at islam overordnet ses som indeholdende en 
række pligter, men at disse pligter er til for at gøre livet nemmere for den enkelte troende 
og for fællesskabet. Pligterne skal udføres i takt med, at den enkelte troende selv føler sig 
parat til det, og kvinderne understreger, at Gud/Allah ikke kræver mere af dem (eller 
andre), end de kan klare. På dette punkt er diskursen meget stabil og entydig. 
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Maha fortalte ligeledes på køreturen, at sløret bringer hende tættere på Gud. Denne del af 
hendes argument fremstår umiddelbart således, at sløret alene tillægges en religiøs 
impressionistisk effekt. Da hun udvider argumentet ved derefter at pege på, at det 
derudover får hende til at falde ind i mængden og samtidig understreger vigtigheden af 
netop dette aspekt, udvider hun samtidig slørets performative udsigelseskraft. Det er 
således centralt at sløret virker som et sociokulturelt og politisk symbol, der markerer, 
hvornår et subjekt tilhører gruppen, og hvornår et subjekt er placeret udenfor gruppen. 
Sløret virker altså både performativt i den forstand, at det kommunikerer og konstruerer 
en social gruppe, og samtidig ekspositionerer det de enkelte subjekter indenfor gruppen. 
Maha fortalte, at farve og form på sløret altid vil være kulturafhængigt, netop fordi man 
bør klæde sig som dem, der omgiver én selv. Derfor skal man, som hun sagde, bære hvidt 
slør hvis man kommer fra Saudi Arabien, farverigt hvis man kommer fra Sydafrika hvor 
det er traditionen etc. I Egypten findes der alle afskygninger. De fleste kvinder bærer slør 
i en eller anden farve sammen med mere eller mindre ”almindeligt” vestligt tøj (f.eks. 
cowboybukser, sweater, lange nederdele i moderne materialer og snit), og mange af disse 
matcher sløret med resten af deres beklædning. Det er ikke ualmindeligt at se kvinder i 
meget stramtsiddende tøj med tørklæde, og derudover bærer næsten alle kvinder meget 
sminke sammenlignet med, hvad man ser på gaderne i vestlige storbyer. Det er tydeligt, 
at majoriteten går meget op i mode, tøj, farver og deres fremtræden som netop kvinder. 
Nogle få bærer ikke slør, men er ellers klædt som beskrevet ovenfor. Til sidst er der 
meget få kvinder, der er helt tildækkede – kun øjnene er fri. Deres dragt er helt sort, og de 
bærer handsker. Altså findes der mange forskellige afskygninger i Cairo, og Maha peger 
på, at det er helt i tråd med islam. 
 
Mahas fortælling viser, at den kommunikative praksis, det at bære slør fungerer som, 
signalerer noget til andre mennesker. Hun skiller sig ikke ud fra mængden, og den sociale 
interaktion bliver gjort nemmere – hun bliver med sløret en del af en bestemt kultur, 
hvilket hun understreger som en central islamisk værdi. Sløret kan se forskelligt ud i 
forskellige kulturelle sammenhænge, og er dermed et kulturbærende element ved siden af 
den religiøse funktion eller pligt, det for nogen er at bære slør. Det er lige før, man får det 
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indtryk, at Maha mener, at det er en religiøs pligt at falde ind i den kultur, man befinder 
sig i og er en del af.  
 
Et andet vigtigt aspekt ved tilsløringen, som Maha peger på, er, at sløret sætter hende fri. 
Friheden har at gøre med det at ”falde ind i flokken”, som jeg lige har været inde på – 
hun undgår at blive bemærket for sit ydre, når hun bærer slør. Dette giver Maha en følelse 
af frihed og en følelse af, at de ”indre værdier” bliver tydeligere i mødet med andre 
mennesker. Hun specificerer ikke, hvad det er for nogle indre værdier, hun tænker på, 
men at sløret virker undertrykkende, afviser hun – det virker lige modsat: frigørende.  
 
En anden af de kvinder, jeg interviewede under mit ophold i Cairo, talte om sløret i 
tilsvarende vendinger. Denne kvinde er oprindeligt belgisk, men lever nu som troende og 
praktiserende muslim og husmor sammen med sin mand (der er egypter) og 3 børn i 
Cairo. Hun siger: 
 
”First of all the veil is a responsibility (...) It brings balance in society. (...) the woman is 
a point of attraction for the man (...) So what happens is (...) the man has peace of mind. 
Why? Because he is satisfied with his home. He doesn’t see any other woman. (...) if 
every woman would apply this rule, then no man would be busy outside (...) And the 
woman also has her freedom. (...) it gives peace of mind for the woman and it gives peace 
of mind for the men.(…) I mean the veil... you are just being yourself. You don’t need to 
prove yourself. You don’t need to fit into a certain kind of model what society expects you 
to look like (...) ... it’s like a protection you know? (…) I feel it is my right. And I feel safe 
like this. And I feel... I feel I have my privacy. I have my privacy and my body is mine, 
and it is my families. And outside, nobody has any business with it you know?” 
(Interview med Emane) 
 
Den gennemgående argumentation indenfor kvindernes diskursgenrer er, at kvinden på 
én gang opnår beskyttelse mod mænds blikke, frihed fra æstetiske forventninger fra 
samfundet samt respekt i andres øjne, når hun bærer sløret og dermed klæder sig korrekt i 
forhold til Koranens ord.  
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”Gud har givet os ordren, at mand og kvinde ikke skal kigge på hinanden. Men det er 
svært ikke at kigge på hinanden, når man skal arbejde med hinanden eller gå til lektioner 
sammen. Begrundelsen for at bære tørklæde er, at på den måde kan mændene ikke kigge 
på os. Men manden skal også kigge ned, hvis en kvinde pludselig kigger på ham. Det er 
ikke nødvendigvis seksuelle følelser, som ligger bag, når man kigger, men det kan være 
begyndelsen til det. Det er også begrundelsen for at bære slør – at forhindre seksuelle 
følelser” (Magda i Christiansen & Rasmussen 1994: 28). 
 
Samtidig med denne eksterne, ekspositionelle og interaktionsmæssige effekt tilsløringen 
ifølge kvinderne har, så er der også en kvinde – Nama der er i 30’erne - som peger på, at 
sløret har en intern, psykologisk og impressionistisk effekt: 
 
”In the beginning when you wear it, you are embarrassed (...) and don’t want to wear it 
because people say that you look older and unattractive, that you won’t get married, and 
will never find a husband. But you must wear the veil, first because it is God’s command 
(...), and then, with time, because your inside learns to feel shy without the veil, and if you 
take it off, your entire being feels uncomfortable (...) about it.” (Nama i Mahmood 2005: 
157) 
 
Sløret har altså for Nama både en effekt introvert og ekstrovert på identitetsdannelsen af  
det feminine subjekt. Introvert skabes et fromt, ydmygt og genert subjekt – 
karakteregenskaber der indenfor den islamistiske diskurs ses som feminine og som 
gennem det performativ, det er at bære slør, fremelskes og skabes (Mahmood 2005: 
151ff). Egenskaberne er altså ikke noget pre-diskursivt eller i subjektet iboende men 
noget, der kommer gennem performance og den rette handlings-modalitet – noget der 
danner subjektet. Derudover virker sløret også ekstrovert i den forstand, at det beskytter 
kvinden og samtidig giver hende frihed. Netop denne sammenstilling af beskyttelse og 
frihed er interessant at se lidt nærmere på, idet man i en politisk-liberal sammenhæng vil 
lægge vægt på et negativt frihedsbegreb i forbindelse med islam - frihed fra 
undertrykkelse. Som jeg tidligere har været inde på, er frihedsbegrebet tæt sammenvævet 
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med vestlige kulturelle og politiske diskurser. Der kan således foretages en distinktion 
imellem positiv og negativ frihed, hvor den positive frihed beskriver frihed til selv-
bestemmelse og kontrol af jeget, og den negative frihed henviser til frihed fra 
restriktioner af forskellig art. Den politiske liberalisme har ikke patent på idéen om 
selvrealisering og egenkontrol17, men indenfor denne diskurs sammenkædes begrebet 
med individualisme (individets ret til autonomi), hvorved selvrealiseringsprocessen 
sammenkædes med muligheden for at realisere ens ”egen vilje” (Gray 1991). Som citatet 
viser, indeholder den islamistiske diskurs et frihedsbegrebet med en positiv ladning: 
frihed til at bære slør. Kvinderne benytter altså netop denne politisk-liberale 
argumentation til at understrege deres ret til at bære slør – så længe det er efter deres egen 
”fri vilje”.  Der er i materialet en generel til tendens til at fokusere på frihedsrettigheder 
og individualitet. Kvinderne taler sig på mange måder ind i en diskursgenrer, der er helt i 
tråd med disse dele af en modernistisk og liberal diskurs, men samtidig er det alene, når 
kvinden vælger at tage slør på, at hun performer det rette islamiske feminine subjekt. Der 
kan altså her spores tvetydige signaler indenfor kvindernes genrer, hvilket tyder på at 
betydningen af idealet ’frihed’ ikke er sedimenteret. 
 
Derudover er frihedsbegrebet hos kvinderne knyttet til seksualitet som citatet ovenfor 
viser. Emane udtrykker, at hun ved at skjule sin krop og sit ansigt bag et slør giver 
manden fred i sindet og ikke provokerer seksuelt. Dermed undgår hun selv at blive 
generet eller direkte angrebet, og manden undgår at blive forstyrret. Hvis vi et øjeblik 
dvæler ved den effekt, sløret i denne sammenhæng har på kvinden, er det altså opnåelsen 
af en form for frihed gennem at gemme den kvindelige seksualiteten væk. Derudover 
peger både Emane og Maha på, at de, når de bærer slør, ikke skal leve op til andres 
forventninger til kroppen som et æstetisk objekt. Det giver dem frihed fra samfundets 
forventninger til fremtoning som hun siger, hvilket står i kontrast til den tilslørede 
fremtoning, der skaber balance i samfundet som Emane starter med at fremføre i citatet 
ovenfor. Der er altså den personlige frihed fra æstetiske forventninger fra samfundet på 
den ene side, og på den anden side ansvaret for at fremtone så neutralt og aseksuelt som 
                                                
17 Idéen om selvrealisering genfindes bl.a. hos Platon i form af kontrol over ens lidenskaber samt i 
begrebet om transformation af selvet i buddhismen, kristendommen, islam samt hos en mængde mystikere 
(Mahmood 2005: 11).
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muligt, hvilket muliggør en samfundsmæssig balance. Hos Emane er de eksterne effekter 
af sløret mere i centrum end de indadvendte normskabende effekter. Disse indeholder 
både et positivt og et negativt frihedsbegreb. 
 
En anden af de kvinder (Hala (II)) jeg interviewede fortalte:  
 
”A woman has to be covered in some way. (...) To be decent, not to attract attention. (...) 
if you find somebody with her breasts going out and everything seen, then you would 
know that she was a slave, because she doesn’t have the freedom to cover herself. She is 
not free to cover. (…) when she can choose, she chooses to be pure.” (Interview med 
Hala (II) nr. I) 
 
Hala (II) fortæller, at sløret i sig selv er et symbol, men at det samtidig bæres for at undgå 
at tiltrække (seksuel) opmærksomhed. Hun siger, at sløret beskytter kvinden og samtidig 
udtrykker respekt for kvinden. Det er altså forbundet med dis-respekt at betragte kvinden 
som et seksuelt væsen i det offentlige rum – præcist som Magda sagde ovenfor. Her har 
vi at gøre med et negativt frihedsbegreb – frihed fra opmærksomhed. Samtidig er 
frihedsbegrebet i denne sammenhæng defineret meget konkret. Ikke nok med at kvinden, 
sløret og frihed (fra) knyttes sammen i et meningsfællesskab, men det konkrete 
performativ ”at bære slør” er den eneste valgmulighed for et frit feminint subjekt. Her 
bliver det altså lidt svært at se, hvorvidt det er sløret, der former den indre femininitet 
eller de feminine egenskaber i form af generthed og blufærdighed, der er ”naturlige” og 
dermed prediskursive. Denne forskel bliver dog lidt tydeligere længere nede i 
interviewteksten. Her siger Hala (II) : 
 
”I think that for me, it’s not in the nature of woman to have... to want much, many men. 
(...) Men, whenever they see a woman passing they can try to be with her. (...) But a 
woman doesn’t look to any man passing and want him. No, it’s not in her nature.” 
(Ibid.). 
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Citatet ovenfor fortæller om et feminint subjekt med en seksualitet, der er forskellig fra 
det maskuline subjekts seksualitet. Ved at bære slør kan kvinden understrege denne 
mindre kraftige seksuelle drift og dermed dels beskytte sig selv, dels beskytte samfundet 
som helhed. Ved at bære slør performer hun normerne i form af den korrekte feminine 
identitet. Det at bære slør bestemmer og søger at fastlåse det, det nævner: en reguleret og 
kontrolleret feminin seksualitet og en seksualitet, der er mindre aktiv og udadvendt end 
den maskuline. Denne pointe understreges i Christiansen & Rasmussen (1994), hvor det 
fremføres: 
 
”Ifølge de kvindelige islamister er hijab nødvendig for at beskytte kvinden mod mandens 
seksuelle lystfølelser og for at hjælpe ham til at kontrollere dem. Det er der i og for sig 
ikke noget nyt i. Men tages dette udsagn for pålydende, er der imidlertid intet, der lægger 
op til, at det skulle indebære, at kvinders seksualitet, i modsætning til mænds, i særlig 
grad er ”kaos-skabende” (...) Der er givet afvigelser mellem mandlige og kvindelige 
islamisters diskurs, men disse afvigelser består ikke i forskellige opfattelser af det 
truende element i kvinders seksualitet. Forskellen består snarere i, at mændene i deres 
diskurs gør mest ud af mænds fysiske behov for sex, mens kvinderne gør mere ud af 
gensidighed som det gennemgående princip.” (Christiansen & Rasmussen 1994: 71-72). 
 
Det er en fælles opfattelse blandt de interviewede kvinder, at kvindens seksualitet (såvel 
som mandens – dog ikke i samme synlige grad) skal begrænses, reguleres og 
kontrolleres. Hvis den får lov til at udvikle sig udenfor en islamistisk diskursiv ramme, 
vil det have fatale konsekvenser for familien og samfundet som helhed. Kontrollen af den 
feminine seksualitet er altså i udgangspunktet et privat religiøst anliggende, en pligt for 
den troende i forhold til sin Gud, men grænsen mellem det private og det offentlige rum 
eksisterer ikke for størstedelen af kvinderne, eller i hvert fald er den meget utydelig. Hala 
(I) er den eneste af kvinderne, der foretager en skelnen imellem det offentlige og det 
private rum. Samtidig peger hun dog på, at familien er samfundets atom, og at kvinden 
udgør den instans, der skaber sammenhæng mellem det private liv i familien og det 
offentlige liv uden for hjemmet. Derfor er kvinden så essentiel i den universelle orden, 
der indsættes via religiøse normer og forskrifter. Hun siger: 
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”Her life and her sphere is so diversified and it enters into everything. So her effect also 
on everything is much stronger. This is why I think Islam also puts a lot of effort on the 
Muslim woman, because she is actually the one who makes the children, who educates 
them, who takes care of them, who takes care of the parents, who take care of the 
neighbours, who deal with the servants... It is actually the link between the family and 
society and community and the whole. So she has a much harder role to play” (Interview 
med Hala (I) nr. III). 
 
Kvinden bevæger sig konstant på grænsen mellem det, man indenfor et moderne og 
sekulært paradigme vil dele op i privat og offentligt, og det er netop den måde, hun 
håndterer dette på, der former hendes værdi som kvinde. Hendes seksualitet er central, 
hvis vi skal forstå den trussel, kvinderne søger at imødegå og den orden, de søger at 
skabe i en kaotisk og farlig verden. Hvis seksualiteten derimod bliver praktiseret indenfor 
de ægteskabelige rammer, er sex mellem en kvinde og en mand ifølge Rawya noget, der i 
islam betragtes som helligt: 
 
”It’s something sacred. You know sacred? This is very important to let this life in the 
family be a sacred life. And not in public. Sex is not for public life” (Interview med 
Rawya). 
 
Sløret fungerer som en kommunikativ praksis, der dels signalerer et politisk, religiøst og 
kulturelt tilhørsforhold, men som samtidig er med til at signalere, at den enkelte kvinde 
tilhører en social gruppe, der lægger vægt på etisk-moralske aspekter. Diskursen er på 
dette punkt ikke stabil, idet hver enkelt kvinde lægger forskellig vægt på og mening i 
betydningen af sløret, men samlet set hører alle italesættelserne ind under en etisk-
moralsk ramme. Dette er en ramme, der som tidligere nævnt især karakteriserede en 
”kvindelig islam”, men i kraft af kvindernes uddannelse og adgang til informationer 
generelt, forsvinder skellet mellem den institutionaliserede og uformelle udgave af islam 
gradvist. Det betyder, at sløret indenfor diskursgenren, kommer til at indgå i en bred 
tekstlig fortolkningsramme, som kvinderne selv udvikler, italesætter og altså også 
praktiserer.  
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Sløret som abjicerende instans  
 
Hala (I) ser noget anderledes på slørets betydning og effekter, end det de andre kvinder 
giver udtryk for. Hun peger bl.a. på: 
 
”You will not be particularly peaceful, or people will not let you particularly in peace 
because you are veiled, no, no, no. (…) No it has become a symbol... A habit, part of the 
good girls. (…) I think it has something to do with the frustrations for the Muslim and the 
Arab world is living in. You know. They... I think the generation feels that you are being 
frustrated and you are being beaten for this, so they want to tell everybody: ”if you beat 
me because you want me to take this of, I will not take it off” (Dobbeltinterview med Hala 
(I) og Hala (II) nr. II). 
 
Her ser vi et eksempel på en kvinde, der anser sløret for primært at være en kulturel 
metafor i modsætning til de ovenforstående citater og fortolkninger. Hala (I) bærer som 
den eneste af de kvinder, jeg interviewede, ikke slør men anser sig selv for at være 
troende muslim. Hun fortsætter: 
 
”... you are really putting out your identity. If my face is not enough I will put on a dress, 
if my dress is not enough I will put on the veil, if everything is not enough I will change 
my language. (...) I think it’s a further differentiation from the West. Since now we have 
been stigmatized, then we are going to do it further. Any way we are stigmatized, what 
are we going to loose. So better really to piss you off. (…) Not only in the women image 
there is subordination. For example I find that the women who are veiled have much 
more pride, than if they do it just to prove their identity. (...) If you do it out of choice, 
then it is totally you right. But if you do it out of... of crisis and hypocrisy, then of course 
it is subordination. (...) …they say yes, you have to... this is to protect men down their 
sexual desires, but why on earth... why don’t men just look... Why should I hide because 
of them?” 
”It’s a sacrifice (...) because beauty is very, very important to a woman.” 
(Dobbeltinterview med Hala (I) og Hala (II) nr. II) 
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Hala (I) ser således sløret som et tegn på modstand (mod Vesten) og en understregning af 
den/en muslimsk og kulturel identitetsfølelse. Samtidig peger hun på, at der er kvinder, 
der bærer slør - ikke som et tegn på modstand eller identitetsmarkør i en international 
forståelsesramme, og at denne form for performativitet ikke kan ses som en 
subordinering. Subordineringen ligger i at identificere sig med en kultur i krise og at 
reagere på denne ved at bære slør, men ikke i at vælge sløret af personlige og religiøse 
årsager. Samtidig siger Hala (I) lidt længere nede i citatet, at det ikke kan være meningen 
at kvinder skal gemmes væk bag et slør på grund af mænds seksuelle begær. Her er der 
altså umiddelbart en dobbelttydighed i tekstmaterialet – dels mener hun ikke, at sløret 
som religiøst symbol kan ses som tegn på underkastelse, og alligevel peger hun på de 
problemer, der ligger i den sociale del af (det religiøse) liv. Hun anerkender religionen 
(og dermed sløret – og omvendt) som et privat sekulært anliggende, men ikke som 
samfundsregulerende instans. Samtidig mener hun, at sløret mere skal ses som et ydre 
symbol end som noget, der former ens indre. Dette kommer dels til udtryk gennem 
hendes udsagn om, at sløret primært skal forstås som en kulturel metafor og dermed 
primært som havende ekstroverte effekter, men også da hun senere i interviewet siger: 
 
”I am not particularly convinced that I should begin by the outside. I have too much work 
to do on the inside, this is one thing.(...) And the other thing is that I’ve really considered 
myself ... the idea of the veil as much as I understood it, it’s just not to be so outstanding 
and really turn heads. I’ve never really thought that I would turn heads.” (Ibid.) 
 
Og hun fortsætter om det at være muslim: 
 
 ”I have always considered the veil as a symbol. (...) I want to underline that I am a good 
human being – not a woman, not a man, not a Muslim and not anyone. (...) I don’t feel 
the need to underline my Muslimity, my religion.” (Ibid.) 
 
I disse citater understreges det først og fremmest, at Hala (I) er sekulært orienteret og 
dermed mener, at religiøsitet udelukkende er en privat sag. Hermed placerer hun sig i den 
anden ende af kontinuumet islamisme – sekularisme, hvor især Emane men også Hala (II) 
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og Rawya må siges at placere sig noget tættere på en islamistisk udgave af forholdet 
mellem religionen på den ene side og samfundet og individet på den anden.  
 
 
Modernisme og islamisme 
 
Men kan det feminine subjekt Hala (I) konstruerer siges at være mere eller mindre 
modernistisk end det, de mere islamistisk orienterede kvinder udtrykker? Lila Abu-
Lughod (1998) taler om, at et væsentligt karakteristika ved islamismen er, at den 
stigmatiserer seksuel uafhængighed og seksuel frihed som vestlige kulturelle værdier, 
men ikke udfordrer kvinders ret til at arbejde og uddanne sig og samtidig på alle måder 
understøtter tanken om det både moderne og vestlige borgerlige ægteskab. De sidste tre 
elementer mener Abu-Lughod netop er helt centrale i det modernistiske projekt og kan 
tilmed siges at bære prædikatet ”feministiske”. Disse værdier og normer kan i lige så høj 
grad siges at udspringe af det moderne projekt og dermed ”Vesten”, som de seksuelle 
aspekter, der fremhæves som skadelige, umoralske og frastødende (Abu-Lughod 1998: 
244). Derved stiller Abu-Lughod også spørgsmålstegn ved, om der er en modsætning 
mellem islamisme og modernisering (jf. diskussionen om modernisme, modernitet og 
islamisme i kapitel 3). Måske skal man i stedet betragte den stigende islamisering blandt 
kvinderne som et udtryk for en parallel til eller en alternativ form for 
moderniseringsproces. Den kristne fundamentalisme er defineret ved at tage afstand fra 
og være i opposition til moderniteten, men i den forstand kan man ikke tale om 
fundamentalistisk islam. Det er i hvert fald vigtigt, at man ser nuanceret på disse dele af 
den politiske islam, da der i høj grad er elementer af det moderne projekt indarbejdet i 
diskursen, hvilket også kommer til udtryk blandt kvinderne i interviewene. En af 
kvinderne siger: 
 
”If she can help the husband and go to work (...) it’s permitted to go to work. Don’t go to 
work just to fight man. You know, she can be in the kindergarten, as a teacher in a 
primary school, an association for handicaps and all this things... Although if she like 
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Maha, like me pharmacist and she wants to go to work she can do. But just behave well. 
With men.” (Interview med Rawya) 
 
Det er altså helt i orden og tilladt ifølge islam for kvinder at arbejde, men man fornemmer 
samtidig, at der er mange problematiske aspekter forbundet med det. Rawya udpeger 
særlige steder, hvor det er mest passende at kvinder arbejder - nemlig omsorgsfag (der 
også er store kvinde-fag i Vesten). Derudover understreger hun, at det er vigtigt at 
kvinder opfører sig ordentligt i forhold til mænd. Dette betyder igen, at den kvindelige 
seksualitet i udgangspunktet er en egenskab, man skal være på vagt over for. Men altså: 
det er i orden, at kvinder er på arbejdsmarkedet, hvilket går i tråd med den pointe Abu-
Lughod taler om i forhold til modernitets diskursen og islam. Det er dog ikke alle de 
interviewede kvinder, der er enige i, at det er foreneligt med den feminine identitet og det 
at være kvinde at være udearbejdende. Emane udtrykker det således: 
 
”So what is very important in Islam... what I feel to be a good... ideal mother and wife, is 
to be busy in, at home in a constructive way. (...) It is more important than working 
outside. Working outside the man should do.”  
 
Og senere: 
 
“… the woman, her responsibility is to bring up good, moral and healthy children. And 
the man is the one who has to provide for the home.” (Interview med Emane) 
 
Emane udtrykker altså, at rollen som mor og hustru er helt centrale for hende som troende 
muslimsk kvinde. Hun er en meget religiøs kvinde, hvilket her betyder, at religionen 
regulerer stort set alt i hendes offentlige og private liv. Hun bærer det fulde slør (der også 
dækker ansigtet), når hun går ud af sit hjem og hun refererer i alle henseender til profeten 
og hans hustruer etc. Men hendes diskursive horisonter er altså ikke identiske med de 
linier Abu-Lughod skitserer – i hvert fald hvad angår kvinders arbejde udenfor hjemmet. 
Med hensyn til uddannelse, så er hun dog noget mere modernistisk i sin opfattelse. Hun 
siger bl.a.: 
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”... the religion is teaching us and telling us, that we must educate our children and give 
them the best education.” (Ibid.) 
 
Det er meget vigtigt for Emane, at både hendes to døtre og hendes søn får den bedst 
mulige uddannelse. Hun taler meget om dette gennem hele interviewet og fortæller om, 
hvordan hun ofte er i dialog med skolen om det faglige stof og de pædagogiske 
principper. Hun underviser også børnene derhjemme på fridage og i ferier og fortæller 
bl.a.: 
 
”I have a small cup that I also brought from Belgium, which is something we take with 
us. Which I did in the club yesterday... To put insects in it and there is a loop on it… to 
observe, how it is cleaning itself – yesterday the ant was cleaning the antennas... (griner) 
this is... teaching the child to look deeper, not just on the surface. So what is very 
important in Islam... what I feel to be a good... ideal mother and wife, is to be busy in, at 
home in a constructive way.” (Ibid.) 
 
Der er ingen forskel på uddannelse af børnene ud fra en kønsmæssig betragtning, og her 
mener Emane, at der er meget, man kan lære som muslim. Hun mener at alle muslimske 
kvinder skal blive bedre til at tilgodese deres børns uddannelse, og at samfundet som 
sådan skal udvikle og forbedre uddannelsessystemet meget. Der er altså på dette punkt 
elementer, der går helt i tråd med en modernistisk diskurs.  
 
Hala (II) siger, da vi taler om hendes tid, inden hun blev gift og fik børn: 
 
”The study is something essential, but the work is not essential. If there is no work 
around, then you don’t work, you stay with your parents” (Interview med Hala (II) nr. I). 
 
Hvis vi sammenholder kvindernes praksis og udsagn med Abu-Lughods tese ovenfor, så 
må jeg sige at billedet har rykket sig lidt. Selv om det er i orden og legitimt for kvinder at 
arbejde, så mener kvinderne ikke, at det er uproblematisk når dette foregår, og de mener 
samstemmende, at den primære opgave for kvinden er at tage sig godt at afkommet. De 
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beskriver kvindens økonomiske situation som værende karakteriseret ved retten til at 
blive forsørget af den nærmeste mandlige slægtning og anser dette for at være et stort 
privilegium.  
 
De undersøgelser, der er lavet blandt tilslørede (kvindelige) universitetsstuderende i 
80’erne, viser, at mange af kvinderne på det tidspunkt accepterede mange komponenter, 
der kan siges at tilhøre en modernistisk og feministisk diskurs (Abu-Lughod 1998: 252). 
Det ser ikke ud til at dette billede længere er så entydigt, og kvinderne ser ud til at 
bevæge sig væk fra de dele af det feministiske projekt, der har med den kvindelige 
seksualitet at gøre. Problemerne med kvinder der arbejder er netop, som vi så ovenfor, at 
kønnene blandes, og at der derved kan opstå illegitime forhold og relationer. Abu-Lughod 
(1998) mener overordnet, at islamister ikke er så forskellige fra liberale18, som de selv 
tror. At de selv mener, at de er forskellige viste sig således i det foregående afsnit, men 
det tyder altså på, at denne forskellighed ikke kan beskrives som en tilbagevenden eller 
retrospektiv bevægelse, men tværtimod er et tegn på den delvis modernisering. Den 
delvise modernisering består i en accept af delelementer af de moderne dogmer som 
f.eks. uddannelse og arbejde som en del af kvindens muligheder og liv og en afvisning af 
andre som f.eks. en liberal holdning til den kvindelige seksualitet.  
 
Alle de kvinder, jeg interviewede i Cairo, er veluddannede, så selv om det kun er få der 
arbejder (lønnet) på grund af forpligtelser i hjemmet, som de sagde, så kan man ikke tale 
om at kvinderne på nogen måde lever i uvidenhed eller er magtesløse eller uformående 
generelt. De studerer derudover selv Koranen, som jeg var vidne til i forbindelse med mit 
besøg i en islamisk studiegruppe, der mødes en gang om ugen i et privat hjem i Cairo. 
 
Gruppen består af omkring 10 veluddannede kvinder fra den øverste del af 
middelklassen. De mødes for at tale sammen om, hvordan man praktiserer den rette 
fromme tro. Kvinderne holder hver gang oplæg for hinanden på skift og fortæller her om 
emner, de hver især har studeret nøje19, og derfor hver især er eksperter på. Den dag jeg 
                                                
18 forstået som vestligt kulturelt tankegods og normer 
19 Mange af kvinderne har studeret i flere år på på al-Azhar universitetet. 
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er med, fortæller den første oplægsholder20, om tekststeder i Koranen der beretter om 
”teorier/sandheder”, der senere er blevet beskrevet af forskellige videnskaber. Dette er et 
udtryk for, at der ikke er en klar skillelinje mellem videnskab og religion indenfor 
kvindernes diskursive horisont – videnskaben udtrykker den samme sandhed som den 
Koranen indeholder (og præsenterede før videnskaben). Kvinderne benytter dels 
argumentet til at validere Koranen som Guds/Allahs ord, men siger samtidig, at 
Guds/Allahs ord står over alt andet. Dvs. at en videnskabelig ”sandhed”, teori eller 
konklusion ikke kan være ”sand”, hvis den går imod Koranens ord.  
 
En af kvinderne holder et oplæg om de islamiske dyder – en på hvert møde. Hun fortæller 
mig, at dette f.eks. kan være ærlighed eller venlighed, og forklarer at disse skal forstås 
meget bredere, end vi normalt gør. Ærlighedsbegrebet rækker således også ind i 
bønneritualet og –situationen, hvor bønnen skal komme fra hjertet – hun kalder det også 
en renselse af hjertet. Disse oplæg om de islamiske dyder danner en ækvivalenskæde, der 
samlet set indeholdes i kvindernes diskursgenrer. Dyderne fungerer således som positive 
elementer og abjicerer samtidig deres modsætninger som det, der står udenfor 
diskursgenren. Bønnen er det kropslige performativ, der internaliserer de enkelte 
diskursive elementer. Da bønnen gentages 5 gange hver dag, kan den siges at fungere 
som en gentagende praksis, der hele tiden søger at stabilisere diskursen. Ved at foretage 
bønnen som et gentagende kropslig performativ, placerer den subjektet i en 
meningssammenhæng der knytter an til en islamisk diskursgenrer. Kvinderne beder under 
mødet, og værtinden leder bønnen.  
 
Et af de elementer indenfor den islamistiske diskursgenrer kvinderne italesætter, der 
ligesom uddannelse accepteres og bifaldes, er det borgerlige ægteskab. Hvorvidt 
ægteskabet skal baseres på fornuft eller følelse er en anden diskussion, men det 
heteroseksuelle ægteskabet stilles der over en bred kam ikke spørgsmålstegn ved – det 
udgør et ideal. Som før nævnt er der flere af kvinderne, der peger på rollen som hustru 
                                                
20 Oplæggene bliver holdt på arabisk, ligesom højtlæsningen og den almindelige dialog. Dette betyder 
selvfølgelig at der er mange sproglige ting  jeg ikke får med, men kvinderne er søde til at oversætte for mig 
og forklare hvad der foregår. 
 86 
som værende af afgørende betydning for det at være et feminint væsen, og én af 
kvinderne siger: 
 
”... you can have a friend, and if you have a friend and you love each other then you will 
get married.” (Interview med Hala (II) nr. I) 
 
Samtidig understreger kvinderne som tidligere nævnt, at det seksuelle samliv 
udelukkende er tilladt inden for ægteskabets rammer og imellem én mand og én kvinde, 
at det ifølge islam og egyptisk lov er tilladt for manden at gifte sig med flere kvinder, 
men at denne praksis ikke er ønskværdig, eller noget man bør føre ud i livet – med 
mindre den første hustru er syg. Traditionen med flerkoneri er altså ikke velset, men 
derimod tilskynder kvinderne det moderne borgerlige ægteskab. Man bor ikke længere i 
storfamilier, men ”the nuclear family” har været den almindelige familieform siden 
1970’erne.  
 
Helen Watson (1994) mener, at sløret fungerer som det element der bygger bro mellem 
de to modsatrettede kvindelige idealtyper; kvinden som arbejder vs. kvinden som mor og 
hustru. Hun skriver: 
 
”The power of the veil lies in ’the ambiguous message’ it communicates; expressing on 
the one hand, protest against the erosion of valued identities and statuses, and on the 
other, acceptance of the cultural ideal of women’s primary roles as wife and mother. 
Women resolve the everyday conflicts they face in maintaining a balance between the 
competing ideologies of ’ woman as worker’ and ’woman as wife/mother’ via the 
’contradictory intentions’ signalled by adopting the veil.” (Watson 1994: 153) 
 
Watsons argument er altså, at sløret bygger bro mellem den traditionelle og kulturelle 
identitet på den ene side og den moderne udviklingsfokuserede på den anden. Ligesom 
Hala (I) peger på sløret som en kulturel metafor og et tegn på modstand mod Vesten, er 
der også en kvinde i Watsons studie, der siger noget lignende: 
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”It is important for the Arab people to rediscover their own traditions and take pride in 
themselves. Our ways of dressing can even be part of this... it seems very important when 
you see how the world has changed for the worse... we have become used to seeing 
Western women almost naked in our streets, and if because of this, our women want to 
cover themselves in the new veil, then it is a welcome protest against indecency and our 
overwhelmingly past interest in all things foreign.” (Fatima som citeret i Watson 1994: 
151) 
 
 
Delkonklusion 
 
I dette kapitel har vi set, at sløret er et symbol der bærer forskellige betydninger. Sløret 
har fungeret som indgangsvinkel til feltet, og kan forstås som et ideal, der i et vist omfang 
er ustabilt.  
 
Sløret fungerer som et kropsligt og sprogligt performativ, der opretholder balance i 
samfundet ved at regulere den feminine seksualitet. Sløret indgår som en del af en 
kommunikativ praksis for det enkelte subjekt, og virker i den forbindelse både som en 
intersubjektiv markør, og som en intrasubjektiv performer. Slørets effekter rækker 
således både ind i det socio-psykologiske felt samtidig med, at det virker 
ekspositionerende og interaktionsmæssigt. Således markerer sløret dels, hvad der er 
indenfor og udenfor diskursgenren, hvad der er oppe og nede indenfor selve genren – 
eller med andre ord, hvordan de enkelte subjekter er positionerede i et kulturelt hierarki. 
Derudover skaber sløret de korrekte normative karakteregenskaber hos den enkelte, og 
former derved det feminine subjekt i en løbende proces, som en del af et mere omfattende 
diskursivt magtfelt.  
 
Kvinderne forbinder det at bære slør med frihed. Frihedsbegrebet (både et positivt og et  
negativt) og seksualitetsbegrebet knyttes sammen, men vendes samtidig ”på hovedet” 
sammenlignet med den vestlige liberale sammenkædning, der sammenkæder den ”fri 
vilje” og seksualitet. Frihedsidealet er ikke sedimenteret indenfor kvindernes 
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diskursgenrer, og der kan findes en høj grad af ustabilitet i materialet når vi ser på netop 
dette begreb. 
 
Majoriteten af kvinderne taler sig ind i en diskursgenrer, der ikke skelner mellem ’det 
offentlige rum’ og ’det private rum’. En enkelt laver dog en klar distinktion, og det er den 
samme kvinde, der som den eneste af de interviewede ikke bruger slør. Materialet tyder 
altså overvejende på, at man indenfor den konkrete islamistiske diskursgenrer ikke anser 
en sådan skelnen for at være legitim, hvorved man samtidig abjicerer sekularismens 
sektorinddeling. Religionen ligger indlejret i ethvert aspekt af det menneskelige liv og 
levned, og derfor er det også i de religiøse forskrifter kvinderne henter den primære 
information om, hvordan de bedst lever og agerer i deres hverdag. Det feminine subjekt 
konstrueres som den instans, der danner bro mellem det private og det offentlige rum, 
eller sagt med andre ord: det feminine subjekt gendanner den tabte helhed, der eksisterer 
indenfor denne diskursgenrer, og abjicerer dermed en opdeling af samfundet i sektorer.  
 
Generelt kan det siges om kvindernes islamistiske diskursgenrer, at dele af denne er helt i 
overensstemmelse med modernitets diskursen (som er kernen i konstruktionen af 
Vesten). De er i udgangspunktet alle veluddannede, og understreger vigtigheden af dette 
også i relation til deres børn og opdragelse mere generelt. Uddannelse er altså et af de 
elementer, der tilhører denne diskursgenrer, hvorimod det er lidt mere usikkert hvad 
angår arbejde. Den generelle tendens i materialet er, at kvinder godt kan arbejde, men det 
er hverken en pligt, utvetydig ret eller for den sags skyld væsentligt eller centralt for at 
være et ”rigtigt” feminint subjekt. På dette punkt ser det ud som om, der er ved at ske et 
skred, idet Abu-Lughods materiale fra 80’erne peger mere entydigt på, en holdning der 
legitimerer kvinder på arbejdsmarkedet. Det er dog tydeligt, at det primært er de 
seksuelle og ægteskabelige (og dermed moralske) aspekter af den vestlige liberale 
diskurs, som kvinderne med deres handlinger og italesættelser abjicerer. Det feminine 
subjekt indenfor denne diskursgenrer er således entydigt et moralsk subjekt i 
udgangspunktet, hvilket sanktioneres gennem social eksklusion af de, der ikke agerer i 
overensstemmelse hermed. 
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Kvinderne stabiliserer løbende diskursen både kropsligt og sprogligt. Et meget konkret 
ekstempel på denne praksis kommer til bl.a. udtryk til mødet i studiegruppen og under 
bønnen. Studiegruppen fungerer som et forum, hvor kvinderne hele tiden gentager 
diskursens elementer – f.eks. ved at gentage de islamiske dyder hver gang. Derudover 
officialiseres diskursgenrens elementer netop gennem denne praksis, idet der på møderne 
opnås en eller anden form for konsensus om, hvad der anses for at være den rette 
handlingsmodalitet og italesættelse af det at være kvinde i islam. Gennem bønnen 
internaliseres diskursen kropsligt og gentages, hvilket ligeledes kan ses som en måde 
hvorpå kvinderne hele tiden stabiliserer og understreger diskursen. Bønnen er en meget 
tydelig praksis, der ligeledes klart markerer, hvem der er udenfor, og hvem der er 
indenfor diskursens grænser.  
 
Konstruktionen af ”Vesten” spiller ligeledes en betydelig rolle indenfor den islamistiske 
diskursgenrer som kvinderne italesætter. ”Vesten”  indgår i en ækvivalenskæde der 
indeholder begreber som ”umoralsk”, ”synd”, ”frigjort seksualitet”, ”sekularisme”, 
”modernisme” og ”skilsmisser”. Der er dog en del kontradiktoriske elementer til stede 
som f.eks. ”orden”, ”ikke korrupte”, ”veluddannede”, ”pålidelige” samt ”udviklet” 
hvilket tyder på, at ”Vesten” ikke udgør en helt entydig størrelse i kvindernes diskursive 
horisont. Dels defineres det feminine subjekt ud fra en abjicering af de negative 
elementer i ækvivalenskæden, og dels er der en bevægelse hen imod de positive 
elementer i kæden. ”Vesten” er et ideal, der delvist abjiceres samtidig med, at 
modernismen kan siges at være kernen i konstruktionen – med tryk på en oppositionel 
stillingtagen til sekularisme.  
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V 
Konklusion 
 
 
I specialets tre foregående kapitler, har jeg analyseret, hvordan og i hvilket omfang 
”Vesten” er blevet konstrueret som en diskursiv og politisk størrelse i Egypten siden 
uafhængigheden i 1952, samt hvordan konstruktionen af ”det feminine subjekt” blandt en 
række kvinder i Cairo forholder sig til dette fænomen.  
 
Konstruktionen af ”Vesten” som en diskursiv politisk størrelse har i høj grad været 
præget af de ideologiske kampe, der har fundet som en del af nationalismens 
hegemonisering af det politiske landskab i Egypten siden uafhængigheden.  
Islam blev under Nassers regeringsperiode brugt som legitimerende faktor og basis for 
styret, men spillede i sig selv ikke en afgørende politisk rolle på daværende tidspunkt. 
Den dominerende ideologi under Nasser blev derimod den såkaldte ”videnskabelige 
socialisme”, der placerede Egypten som en naturlig allieret med Østblokken under den 
Kolde Krig - og dermed imod Vestblokken (Vesten). Panarabismen spillede ligeledes en 
ideologisk rolle under Nasser, men denne visnede dog noget med tiden, og efterlod 
socialismen som den klart stærkeste diskurs i den fælles forestilling, den egyptiske nation 
baserede sig på i de første år efter dens fødsel.  
 
Da Sadat kom til magten i 1970, tog landet en ideologisk drejning imod en mere 
kapitalistisk og mindre restriktiv økonomisk og politisk diskurs. Der blev åbnet op for 
økonomiske investeringer i landet, og Sadat forsøgte at alliere sig med tidligere tiders 
religiøse grupperinger (bl.a. det Muslimske Broderskab), der i kølvandet på de nye 
politiske vinde blev løsladt fra fængslerne. Denne taktik lykkedes dog ikke, men det 
politiske skift blev derimod startskuddet på en stigende islamisering af det egyptiske 
samfund generelt og den politiske arena specifikt. Styrets ideologiske ståsted placerede 
desforuden Egypten som en ny alliancepartner for Vesten, hvilket i befolkningen blev 
tolket som moralsk forfald og politisk ulegitimt. Sadat ønskede ligesom Nasser at 
modernisere Egypten men valgte helt andre midler. Moderniseringsprocessen gik dog 
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ikke helt som planlagt, og befolkningen vendte sig gradvist imod moderniseringens 
ideologi – især sekulariseringsaspektet blev ugleset. Den islamistiske bevægelse kan i 
grove træk ses som en måde hvorpå befolkningen reagerede overfor den eller de 
diskurser, der opdeler samfundet i sektorer, og dermed isolerer religionen som ét ud af 
mange samfundsmæssige niveauer. Endvidere vender visse grene af den islamistiske 
bevægelse sig imod en skarp opdeling mellem statslige og religiøse institutioner, uden det 
dog kan siges at kendetegne hele bevægelsen. 
 
I 1981 kom Mubarak til magten. Han har i store træk ført en politik, der placerer sig midt 
imellem den Nasser og Sadat førte i en ideologisk henseende. Mubarak kæmper stadig 
med de omfattende religiøse spændinger i landet og forsøger at føre en balanceret politik, 
der både kan accepteres af Vesten og de arabiske lande. Islamismen er fortsat i vækst 
under Mubarak, både i form af organiserede grupperinger og som en bred folkelig 
mobilisering og stigende religiøs bevidsthed i den egyptiske befolkning.  
 
Feminismen i Egypten har i høj grad været knyttet til den nationalistiske bevægelse. De 
første feminister i landet sås i starten af sidste århundrede, og den hegemoniske diskurs 
helt op til slutningen af 60’erne var præget af vestlige liberale (ligestillings)idealer. Med 
islamismens fremmarch tog feminismen også en paradigmatisk drejning, og blev i et eller 
andet omfang ”vendt på hovedet”. Denne nye feministiske diskurs, definerede sig selv i 
opposition til den foregående diskurs. Samtidig med denne udvikling, sås der en generelt 
stigning i antallet af tilslørede kvinder i Egypten. 
 
Islamismen opfordrede de egyptiske masser til at tage afstand fra vestligt inspirerede 
idéer som forbrugerisme, kapitalisme samt sekularisme og knyttede det moralske forfald i 
landet sammen med den herskende politiske ideologi (”åben-dør”). Dermed abjiceredes 
vestlige værdier, og kom som sådan til at fungere som centrale for den islamistiske 
diskurs. Konstruktionen af ”Vesten” blev en del af den indenrigspolitiske kamp i 
Egypten, og fik indflydelse helt ned på mikroniveau f.eks. i form af den stigende 
tilsløring blandt kvinder. 
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En anden faktor man må tage alvorligt når man ser på islamiseringen af det egyptiske 
samfund, er den økonomiske og kulturelle globalisering, der er en del af den aktuelle 
geopolitiske virkelighed. Islam er som andre religioner og kulturer ikke længere bundet 
til et bestemt territorium, hvorfor nationalismen ikke længere spiller den samme rolle 
som tidligere.  
Postmodernismens opløsning af endegyldige sandheder, ses indenfor en islamistisk 
diskurs som en farlig og illegitim udvikling. Derfor bliver denne diskurs også abjiceret, 
hvor det ser lidt anderledes ud med islamismens forhold til modernismen. Islamismen 
kan anskues som en alternativ form for modernisering, men står i sin kerne i modsætning 
til sekulariseringstesen i en modernistisk ideologi. Hvor modernitet og modernisering 
godtages som efterstræbelsesværdige idealer, anses modernismen og sekularisering ikke 
for legitime diskurser. Dette betyder at islamismen ikke udelukkende kan anskues som et 
reaktionært projekt, men faktisk som en del af en alternativ moderniseringen af Egypten. 
 
Feminismen er af den islamistiske bevægelse i høj grad blevet fortolket som et vestligt 
fænomen. Derudover har den feministiske bølge været koblet op på det nationalistiske 
projekt siden uafhængigheden, men nu er billedet ved at ændre sig. Idet vestlige 
ideologier ikke anses for politiske legitime, har en ”omvendt feminisme” overtaget 
billedet i dag. Indenfor denne ”skole” (i det omfang man kan tale om en sådan), anses 
lighed mellem kønnene ikke for at være det primære politiske mål men derimod en 
optimal fordeling i henhold til en komplementær kønsopfattelse. Idet netop den 
komplementaristiske kønstilgang er herskende i denne diskurs, gælder ”undertrykkelse-
avler-modstand” dikotomien ikke. Dette fordi frihedsidealet ikke indeholder et 
individualistisk og autonomt subjekt, som man ser det i den politisk liberale udgave af 
frihedsbegrebet, der har fokus på individualisering og en ”fri vilje”.  
De interviewede kvinder forbinder sløret med frihed. Frihedsbegrebet - både et positivt 
og et negativt - og seksualitetsbegrebet knyttes sammen, men vendes samtidig ”på 
hovedet” sammenlignet med den vestlige liberale sammenkædning, der sammenkæder 
den ”fri vilje” og seksualitet. Frihedsidealet er ikke sedimenteret indenfor kvindernes 
diskursgenrer. 
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Den stigende tilsløring blandt kvinder i Egypten kan ses som en afvisning af traditionelle 
normer og en tilpasning til modernitet idet mange kvinder udtrykker, at de føler at sløret 
virker som en beskyttelse. Det er kvinder fra alle klasser der bærer ”det nye slør”, og den 
islamistiske feminisme er som sådan bredt funderet i Egypten. Sløret markerer en 
moralsk-etisk tilgang til islam og samfundslivet som sådan. Samtidig er der tegn på en 
opløsning af skellet mellem en ”mandlig” og en ”kvindelig” islam, forstået som den 
skriftligt overleverede og institutionaliserede islam på den ene side, og den mundtlig 
overleverede og mere ”folkloristiske” islam på den anden. Kvinders øgede adgang til de 
tidligere mandsdominerede områder af islam i kraft af bl.a. en stigning i antallet af 
uddannede kvinder, medfører en form for demokratisering indenfor den islamistiske 
diskurs-konstruktion. Religionen objektiveres delvist, men samtidig giver adgangen til de 
islamiske skrifter anledning til, at kvinder selv definerer religiøse løsninger på 
pragmatiske hverdagsproblemer, som tidligere blev angivet af især familien, der i dag er 
”renset” for religionen i kraft af en sekulær sektorinddeling af samfundet generelt. Denne 
sektorinddeling nedbrydes herigennem, idet kvindernes diskurs ikke indeholder en 
sektorinddeling, som man ser den i sekularismen. 
 
Sløret fungerer videre som et kropsligt og sprogligt performativ. Sløret fungerer som en 
social og kommunikativ praksis, og virker både ind i det socio-psykologiske felt samtidig 
med, at det virker ekspositionerende og interaktionsmæssigt. Således markerer sløret 
dels, hvad der er indenfor og udenfor diskursgenren, hvad der er oppe og nede indenfor 
selve genren – eller med andre ord, hvordan de enkelte subjekter er positionerede i et 
kulturelt hierarki. Derudover skaber sløret de korrekte normative karakteregenskaber hos 
det enkelte feminine subjekt.  
 
Generelt kan man ud fra analysen konkludere, at store dele af kvindernes islamistiske 
diskursgenrer, er helt i overensstemmelse med modernitets diskursen, som også udgør 
kernen i konstruktionen af ”Vesten”. ”Vesten”  indgår i en ækvivalenskæde der 
indeholder begreber som ”umoralsk”, ”synd”, ”frigjort seksualitet”, ”sekularisme”, 
”modernisme” og ”skilsmisser”. Der er dog en del kontradiktoriske elementer til stede 
som f.eks. ”orden”, ”ikke korrupte”, ”veluddannede”, ”pålidelige” samt ”udviklet” 
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hvilket tyder på, at ”Vesten” ikke udgør en helt entydig størrelse i kvindernes diskursive 
horisont. Dels defineres det feminine subjekt ud fra en abjicering af de negative 
elementer i ækvivalenskæden, og dels er der en bevægelse hen imod de positive 
elementer i kæden. ”Vesten” er et ideal der delvist abjiceres, samtidig med at 
modernismen kan siges at være kernen i konstruktionen – med tryk på en oppositionel 
stillingtagen til sekularisme.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 95 
Litteraturliste 
 
 
Bøger 
 
Abu-Lughod, Lila (ed.) (1998): ”The marriage of Feminism and Islamism in Egypt: 
Selective Repudiation as a Dynamic of Postcolonial Cultural Politics, kap. 7 i: Remaking 
Woman. Feminism and modernity in the Middle East. Cairo: The American University in 
Cairo Press 
 
Ahmed, Leila (1992): Women and Gender in Islam. Historical Roots of a Modern 
Debate, New Haven: Yale University Press, Ch. 8 ”The Discourse of the Veil” 
 
Ahmed, Akbar S. & Donnan, Hastings (ed.) (1994): Islam, Globalization and 
Postmodernity, London and New York: Routledge 
 
Amin, Qasim (2005): The Liberation of Women & The New Woman, Cairo: The 
American University in Cairo Press 
 
Anderson, Benedict (2001): Forestillede Fællesskaber. Refleksioner over nationalismens 
oprindelse og udbredelse. Frederiksberg: Roskilde Universitetsforlag 
 
Bourdieu, Pierre (1979/1984): Distinction: A social critique of the judgement of taste, 
London/New York: Routledge & Kegan Poul 
 
Butler, Judith (1990): Gender Trouble. Feminism and the Subversion of Identity. New 
York & London: Routledge 
 
Butler, Judith (1993): Bodies That Matter – on the Discursive Limits of Sex, New York: 
Routledge 
 
 96 
Butler, Judith (1997a): The Psychic Life of Power. Theories in Subjection. Stanford: 
Stanford University Press 
 
Butler, Judith (1997b): Excitable Speech. A Politics of the Performative. Now York & 
London: Routledge 
 
Butler, Judith (2004): Precarious Life, the Powers of Mourning and Violence, London 
and New York: Verso 
 
Christiansen, Connie Carøe & Rasmussen, Lene Kofoed (1994): At vælge sløret, Unge 
kvinder i politisk islam, København: Forlaget Sociologi 
 
Dyrberg, Torben B. m.fl. (red.) (2000): Diskursteorien på arbejde. Frederiksberg: 
Roskilde Universitetsforlag 
 
Eickelman, Dale & Piscatori, James (1996): Muslim politics, Princeton: NJ: Princeton 
University Press 
 
Fardon, Richard (1992): “Postmodern Anthropology? Or, An Anthropology of 
Postmodernity? I Graham, Doherty & Mallek (ed.): Postmodernism and the social 
sciences, London: McMillan Academic and Professional Ltd. 24-38  
 
Fornäs, Johan (1992): Unga stilar og uttrycksformer, FUS-rapport nr. 4, Stockholm: 
Brutusöstlings bokförlag Symposion 
 
Foucault, Michel (1977): ”The Subject and Power”, i Collin Gordon (red.): 
Power/Knowledge: Selected Interviews and Other Writings 1972-1977. New York: 
Harvester Press 
 
Foucault, Michel (1978): The History of Sexuality, an introduction vol. I, New York: 
Vintage Book Edition. 
 97 
 
Fuglsang & Olsen (2004): Videnskabsteori – på tværs af fagkulturer og paradigmer i 
samfundsvidenskaberne. Frederiksberg: Roskilde Universitetsforlag 
 
Gellner, Ernest (1964): Thought and Change. London: Weidenfield and Nicholson. 
 
Gray, John (1991): ”On negative and positive liberty”, i Liberalisms: Essays in political 
philosophy, 45-68. New York: Routledge. 
 
Hanks, William (1996): Language and communicative practices, Boulder, Colo: 
Westview Press 
 
Hopwood, Derek (1993): Egypt, politics and society 1945-90, London: Routledge 
 
Karam, Azza (1998a): Women Islamisms and the State: Contemporary Feminisms in 
Egypt, London: Macmillan Press 
 
Kandiyoti, Deniz (ed.) (1991): Women, Islam and the State, London: Macmillan Press 
 
Mahmood, Saba (2005): Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist Subject, 
Princeton: Princeton University Press 
 
Marsot, Afaf Lufti Al-Sayyid (1985): A short history of modern Egypt, Cambridge: 
Cambridge University Press 
 
Molin, Jan (1998): Empiri: Det operationaliserede paradigme, i Bevisets stilling – om 
kampen med stoffet, IOA-årbog, s. 139-157 
 
Said, Edward (1978): Orientalism, London: Penguin Books 
 
 98 
Skovgaard-Petersen, Jacob (1997): Defining Islam for the Egyptian state muftis and 
fatwas of the Dar al-Ifta, Leiden: Brill 
 
Skovgaard-Petersen, Jacob (2004): Moderne islam – Muslimer i Cairo, København: 
Nordisk Forlag A/S 
 
Stormhøj, Christel (2006): Poststrukturalismer – videnskabsteori, analysestrategi, kritik, 
Frederiksberg: Forlaget Samfundslitteratur 
 
Strauss, Anselm L. (1994): Qualitative Analysis for Social Scientists, Cambridge: 
Cambridge University Press 
 
Ware, Vron (1992): Beyond the Pale. White Women, Racism and History, London: Verso 
 
Watson, Helen (1994): Women and the veil. Personal responses to global process, i 
Ahmed & Donnan (ed.): Islam, Globalization and Postmodernity. New York: Routledge 
 
Zeghal, Malika (1996): Gardiens de l’Islam: Les oulémas d’Al Azhar dans l’Egypte 
contemporaine, Paris: Presses de la Fondation Nationale des Sciences Politiques 
 
 
Artikler 
 
Ahmed, Leila (2003): A Border Passage. Dossier 25 fra ”Women Living Under Muslim 
Laws”. 
 
Appadurai, Arjun (1990): ”Disjuncture and difference in the global economy” i M. 
Featherstone (ed.), Global Culture, Nationalism, Globalization and Modernity, London: 
Sage 
 
 99 
Badran, Margot (2000): Feminism in a nationalist century. Al-Ahram Weekly On-line, 
Issue no. 462, 30. december 1999 – 5. januar 2000 
 
Badran, Margot (2006): Islamic feminism revisited. Al-Ahram Weekly On-line, Issue no. 
781, 9. – 15. februar 2006 
 
Bagader, Abubaker A. (1994): Contemporary Islamic movements in the Arab world, i 
Islam, Globalization and Postmodernity, London and New York: Routledge 
 
Booth, Marilyn (2003): New Directions in Middle East Women’s and Gender History, 
Journal of Colonialism and Colonial History vol. 4:1 
 
Karam, Azza M. (1998b): Contemporary Islamisms and Feminisms in Egypt. Dossier 19 
fra ”Women Living Under Muslim Laws”. 
 
Mahmood, Saba (2001): Feminist Theory, Embodiment, and the Docile Agent: Some 
reflections on the Egyptian Islamic Revival, Cultural Anthropology 6:2, 202-236 
 
Mohanty, Chandra T. (1988): Under Western Eyes: feminist scholarship and colonial 
discourses, Feminist Review no. 30: 61-88 
 
Rubin, Marcus (2003): Interview: Islam er også for feminister, i Politiken d. 5. januar 
2003 
 
Saadallah, Sherin (2001): Gender and Power in Muslim Societies: Issues for 
Development Practice, i Discussing Woman’s Empowerment – Theory and Practice. Sida 
studies no. 3. Stockholm 
 
Stormhøj, Christel (2003): Den politiserede tokønnethed, i Grus vol. 69 årg. 24  
 
 100 
Åkerstrøm Andersen, Niels (1995): Institutionel historie – udkast til en analysestrategi, i 
Statsvetenskaplig Tidskrift vol. 3 årg. 98 
 
 
Ph.d. afhandlinger 
 
Rasmussen, Lene Kofoed (1999): Den muslimske kvinde genfortalt. Nye narrativer i 
1990’ernes kønsdebat i Cairo, indleveret til forsvar ved Carsten Niebuhr instituttet, Det 
Humanistiske Fakultet, Københavns Universitet. 
 
 
